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RESUMO

Os géneros literarios em sua classificacdo ocidental, por ndo expandirem na questdo da acdo, se torna um
“problema” para o espaco da literatura amerindia, com isso a ideia de performance do gé€nero literario em
acdo abre tal espaco. Nisso envolve a questdo da hibridez e alteridade amerindia. Com isso, esta
monografia a partir da pesquisa de campo junto ao povo Karuazu em povoado Campinhos / Pariconha
Alagoas, bem como estudos bibliogréaficos, propdem a olhar diferenciado para a questdo da flexibilidade
na genologia para que esta possa abarcar os rituais e narrativas amerindias, mais especificamente os
encontrados na etnia Karuazu, com objetivo de identificar tais géneros. Os dados apresentados apontam a
maneira da performance como forma-acdo do género poético Karuazu, encontradas nos rituais e
narrativas, bem como os estudos em relacdo aos géneros e a inclusdo amerindia, cujas performances sao
as da cosmologia Karuazu encantada, na ancestralidade e transculturacdo. Tal pesquisa se realiza na area
da literatura junto aos Estudos Culturais, num recorte da teoria dos géneros literarios. Para isso, toma-se
como base, além da pesquisa in loco na aldeia Karuazu, os estudos tedricos como Barretto (2010),
Amorim (2012), Farias (2011), Silva (2009), Segre (1989), Soares (2007), Goldemberg, Cunha (2010),
Rothenberg (2006) e Rocha (2003).

Palavras-chave: Literatura. Géneros. Alteridade. Karuazu.



RESUMEN

Los géneros literarios en su clasificacion occidental, por no expandirse en la cuestion de la accion, se convierte
en un "problema" para el espacio de la literatura amerindia, con lo que la idea de desempefio del género literario
en accion abre tal espacio. En esto involucra la cuestion de la hibridez y alteridad amerindia. Con ello, esta
monografia a partir de la investigacién de campo junto al pueblo Karuazu en pueblo Campinhos / Pareja
Alagoas, asi como estudios bibliogréficos, proponen a mirada diferenciada para la cuestion de la flexibilidad en
la genologia para que ésta pueda abarcar los rituales y narrativas amerindias, mas especificamente los
encontrados en la etnia Karuazu, con el objetivo de identificar tales géneros. Los datos presentados apuntan la
manera de la actuacién como forma-accion del género poético Karuazu, encontradas en los rituales y narrativas,
asi como los estudios en relacién a los géneros y la inclinacion amerindia, cuyas performances son las de la
cosmologia Karuazu encantada, en la ancestralidad y la transculturacién. Tal investigacion se realiza en el area
de la literatura junto a los Estudios Culturales, en un recorte de la teoria de los géneros literarios. Para ello, se
toma como base, ademas de la investigacion in loco en la aldea Karuazu, los estudios tedricos como Barretto
(2010), Amorim (2012), Farias (2011), Silva (2009), Segre (1989), Soares (2007) ), Goldemberg, Cunha
(2010), Rothenberg (2006) y Rocha (2003).

Palabras clave: Literatura. Géneros. Otredad. Karuazu.
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1.INTRODUCAO

Pesquisar na area da literatura é de imensa satisfacdo, e nessa juncdo aos Estudos
Culturais surgiu a curiosidade de saber mais sobre o povo Karuazu, e de desenvolver pesquisa
para visibilidade desse povo do meu lugar e de minha etnia. A curiosidade surgiu a partir de uma
das versdes da fabula Festa no céu, em que uma crian¢a aldeiante concluia-a de uma maneira
diferenciada da comumente contada no povoado em geral.

A partir dai, vi que havia algo diferente na maneira de conceber a natureza, queria ver,
com os estudos do Romantismo, se a natureza na cosmovisdo Karuazu seria como 0 Romantismo
expressava (ainda no pensamento da teoria formalizada ocidental classificatéria — que serve é
claro como norte — para os estudos da poética), e nisso surgiu o interesse de saber mais sobre 0s
géneros literarios da aldeia, ou seja, quais seriam 0s géneros cultivados na aldeia e /ou povo
Karuazu? Nessa indagacao esta o cerne desta pesquisa.

Assim, fui a campo. Eu ja tinha contato com a aldeia, pois sou de descendéncia da mesma
etnia, porém, como pesquisadora na area da literatura, iniciei com espacamentos nas entrevistas,
estas abertas, os Karuazu foram indicando uns aos outros, ndo s6 0s que moravam em
Campinhos, mas os de outras comunidades proximas. Assim, fui a essas outras duas
comunidades, Capim e Tanque, em busca de mais informacdes, para saber mais sobre as
narrativas mais antigas e o canto na performance do toré.

Nesse contato mais minucioso e especifico na aldeia Karuazu, e em suas manifestaces
cosmoldgicas, nos estudos da teoria literaria no recorte da genologia, vi que ndo eram so
narrativas tidas comumente como folcloricas, mas que sua estética e manifestacdo tinha algo a
mais, isso seria a alteridade amerindia em sua heterogeneidade e a hibridez nos rituais, que
envolve o corpo, ritmo, canto, ou seja, a linguagem em movimento, em agéo, até que os estudos
de Goldemberg, Cunha (2010) traz essa perspectiva de género que pode-se aplicar as
manifestacOes amerindias que € a questdo da performance, e nesse direcionamento 0s géneros
literdrios Karuazu foram estudados nesta pesquisa.

Dessa maneira, com tal teoria da performance de John Frow (2005) trazida por
Goldemberg, Cunha (2010), como expressdo do género literario amerindio, e trazendo para esta
pesquisa, 0s géneros Karuazu, em sua prépria identidade diferenciada, dentre outros povos
amerindios, em sua Cosmologia permeada pela transculturacdo, da qual, dos ritos e das

narrativas, estas diferenciadas entre si, umas mais estaticas, como lendas, fabulas, e outras tidas
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comumente como lendas, na aldeia jA sdo percebidas diferente como acdo, estas sdo as que
envolve a cosmologia encantada presente nos rituais, estes, que nessas narrativas de crenca age
como expansdo do rito.

Sendo, assim, essa pesquisa se insere na area da literatura junto aos Estudos Culturais, a
partir do viés da teoria do género literario, e em trazer a alteridade amerindia Karuazu a partir da
genologia se justifica como contributo, para a visibilidade amerindia do alto Sertdo alagoano.
Destarte, 0 presente trabalho tem interesse em mostrar a importancia de pensarmos e vermos 0s
povos amerindios em sua etnicidade propria, menos idealizados e menos homogeneizados em sua
literatura, a partir do recorte analitico sobre os géneros literarios da etnia Karuazu. Porém,
sabendo-se que ha também os aspectos e manifestacGes semelhantes dentre os povos amerindios,
tanto de tronco como ponta de rama entre si, principalmente em tudo o que envolve as
remanescéncias ritualisticas.

Além dessa introducdo, o trabalho estd estruturado na seguinte sequéncia: o capitulo 2
traz um aporte tedrico sobre a “problematica” em classificar os textos poéticos (literarios), num
momento em que 0s textos poéticos extrapola a classificacdo incluindo assim, a alteridade
amerindia performatica como contraponto e contribuicdo para a expansao dos estudos da
genologia, envolvendo a literatura indigena nesse contributo da figura amerindia com a teoria dos
géneros literarios; Bem como, no capitulo 3 aborda-se a literatura amerindia em sua
complexidade, num delineamento sobre a literatura indigena versus literatura indigenista, como
também os aspectos ressignificados, a alteridade amerindia, e a transculturacdo; Os dados
coletados estdo no capitulo 4, sobre 0 povo Karuazu e sua cosmovisdo, em que ja se esta posto
em seus rituais a origem dos géneros literarios Karuazu, e capitulo 5 traz mais especificamente
um esbogo sintético andlitico da performance dos rituais, mais especificamente alguns cantos, e
narrativas Karuazu. Por fim, as considerages finais, em aberto para outros trabalhos e estudos na

aldeia; E anexos.
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2. 0OS GENEROS LITERARIOS

A conceituacdo do termo literatura funciona de maneira polissémica, porém, na concepgao
de arte poética da linguagem engloba além da palavra escrita artisticamente, as performances da
oralidade, ou seja, ‘literatura escrita e literatura oral’ como assinala Silva (2009), como modos
“ficcionais” de atuacdo da linguagem em seus constitutivos policodigos expressivos peculiares.

A arte poética - a que chamamos hoje de literatura, desde meados do século XVIII
(SILVA, 2009, p. 181), € anterior a escrita, sendo de cunho acentuadamente oral e coletivo.

Assim, explica Leno e Martins (2008):

[...] Certas lendas e cancdes eram feitas oralmente e, neste caso, ndo existia um
autor especifico — a literatura era oral, andnima e coletiva. Somente com o
surgimento da escrita é que a Literatura tomou forma e ganhou a figura do autor
(LENO; MARTINS, 2008, p. 03).

Com o surgimento da escrita, segundo Leno e Martins (2008), as expressdes prosaicas €
poéticas, as narrativas, 0s cantos, enfim, a cosmovisdo e o0 saber de uma determinada
comunidade, fora transposto, e materializado para a escrita, Como uma outra maneira mais fixa de
conservar a cultura ao longo dos tempos (embora a escrita ndo dé conta de expressar toda a
complexa cosmovisdo vivenciada por uma determinada comunidade). Com isso, foram surgindo
varias maneiras de expressdo através da composicao literaria, como, lendas, epopeias mitos,
algumas formas do ritual religioso foram prescritos, etc., dentre outras expressdes literarias.

Para tanto, Silva (2009) traz aos estudos literarios, em relacao a essas duas ‘modalidades’
da linguagem literaria (oral e escrita), consideragdes sobre tais termos sintagmaticos. Para o qual
o “sintagma ‘literatura escrita’ ¢ formado por sememas redundantes e o sintagma ‘literatura oral’
é formado por sememas conflituantes entre si, constituindo uma contradictio in terminis”
(SILVA, 2009, p. 137, grifo do autor). E ainda, sobre tais termos sintagmaticos, no que se refere a

semantica, ressalta:

Se se atender, porém, a obliteracdo do valor semantico etimoldgico de
“literatura” e ao facto de este lexema ter passado a significar, para a
generalidade dos falantes das varias linguas, “arte verbal”, e se se tiver em conta
o condicionalismo linguistico decorrente do seu uso tradicional, quer nos meios
cientificos, quer no publico comum, as expressoes “literatura escrita” e
“literatura oral” podem e devem continuar a ser utilizadas (SILVA, 2009, p. 137).
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Com isso, ¢ dado um respaldo ao termo ‘literatura oral’, por esta equiparar-se & literatura
escrita, e serem ambas “arte verbal”, embora tenham seus policodigos diferenciados entre si,
manifestam num so viés literario da linguagem peculiar a arte ficcional de mundos recriados nos
campos das possibilidades verossimeis, num viés que pode expor o lado avesso do real.

Em meio a toda essa complexidade da arte poética, o ser humano em sua ansia de saber e
transmitir seus saberes e descobertas, se debruca em conhecer o que estd posto, para de maneira
circular perpetuar ou deixar a mostra as proximas geracdes os saberes e conhecimentos
adquiridos, que devem ser flexiveis para outras visdes de conhecimento.

Porém, nem sempre durante a historia houve essa flexibilidade. Isso é o que vemos com 0s
estudos dos textos literario ao longo dos tempos, cuja “problemdtica dos gé€neros”, assinala
Cunha (1976, p. 93), “¢ a mais antiga da teoria literaria”, e assim toda uma teorizagdo, envolta
das obras literarias, desde a antiguidade se faz necessaria, devido a “necessidade de toda ciéncia
de introduzir certa ordem na multiplicidade dos fendmenos” (CUNHA, 1976, p. 93). Porém,
mudancas histéricas e sociais proporcionam a multiplicidade e variedade de textos literarios, bem
como estes em sua autenticidade surgem, e com isso possiveis novas teorias.

A Teoria dos géneros literarios, chamada de genologia (SILVA, 2009, p. 340, grifos do
autor), busca reunir as obras literarias e classifica-las de acordo com caracteristicas semelhantes,
sendo tradicionalmente classificadas em: épico, dramatico e lirico. No entanto, as obras podem
variar, serem hibridas e ndo se encaixar em nenhuma das classificagfes tradicionais, ou reunir
caracteristicas de varios géneros em uma s obra. E o que Goldemberg e Cunha (2010) referindo
aos estudos de John Frow (2007) diz sobre a categorizacdo dos géneros literarios ja ndo serem
suficientes aos estudos das teorias literarias, e com isso, a “necessidade de mudancas nas
abordagens ocidentais aos géneros literarios” (GOLDEMBERG; CUNHA, 2010, p. 119),
classificagdes essas dos textos em ‘agrupamentos’ literarios que ndo condiz com a mutacgdo e
caracteristicas proprias em que as obras literarias se constituem de acordo com contextos sécio-
culturais e de subjetivagdes proprias.

O termo género, proveniente do latim (genus- eris), segundo Soares (2007) significa
origem, tempo de nascimento, classe, espéecie, geracdo. A autora explica que, através dos tempos
buscou-se agregar as obras literarias de manifestagdes semelhantes em espécie ou classe, bem
como, concebé-las em sua mistura, hibridez e contaminacdo artistica, para além do purismo

classificatorio.
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A classificacdo das obras poéticas por géneros, teve seu inicio com o filésofo grego Platéo
(428 a.C. — 347 a.C.), no seu livro 11l A Republica. Ao qual Platdo busca fundamentar atraves da
teoria dos géneros literarios, por ele iniciada, todos os textos literarios em trés grandes categorias,
conhecida como triparti¢do ou triade, o que foi um marco na classificacdo de textos poéticos em
categorias literarias (CUNHA, 1976; SILVA, 2009).

A triparticdo platonica dos géneros literarios, como é descrita em Segre (1989) esta
dividida em género mimético ou dramatico, que sao a tragédia e a comédia; Género expositivo ou
narrativo, ditirambo, nomo, poesia lirica; e 0 género misto, a epopeia; se baseando tal
classificagdo, na interagdo entre literatura e realidade, a partir do conceito de mimesis “imitacao”
(SEGRE, 1989, p. 70). E como informa Soares (2007) para Platdo o poeta estaria, assim como o
pintor, numa imita¢do em suas obras em terceiro grau, e a obra do artesdo em segundo em relacao
a natureza, as obras poéticas seriam apenas imitacdo dos artefatos dos artesaos, ou seja, copia, da

copia da copia, isto €, 0s poetas ndo eram bem vistos por Platdo na idealizagdo de sua polis.

Se a estética platonica, pela sua légica profunda, tende a ndo dar relevancia a
arte como poikilia, isto é, como diversidade e multiplicidade, a estética
aristotélica, pelo contrario, em virtude dos seus pressupostos e fundamentos
empirico-racionalista e em virtude da importancia que reconhece aos fatores
técnico-semanticos na producdo e na recepcdo da obra artistica, concede uma
cuidadosa atencdo as distingOes que € necessario estabelecer no dominio da arte,
em geral, e no dominio da poesia, em particular, analisando 0s textos poéticos na
sua diversidade empirica e classificando-os em funcdo dos seus caracteres
formais e semanticos (SILVA, 2009, p. 341-342).

Aristoteles (384 a.C. - 322 a.C.), segundo Silva (2009) continua com a acepgéo de
mimese, porém, concebe esta ndo como copia inerte da realidade, mas de maneira auténtica,
valorizando, assim, as obras poéticas como uma imitacdo presente em todos 0s textos poéticos,
mas que, também age como diferenciacdo dentre esses mesmos textos, devido a variacao a que se
constituem tais obras poéticas, como 0s meios, objetos e modos diversificados.

A lirica® (e aqui vale lembrar Pindaro - poeta lirico da antiguidade), ndo foi enfatizada por

Aristételes que volta sua atengdo para 0 modo dramatico (tragédia e comédia) e 0 narrativo (a

! Segre (1989) informa sobre “as dificuldades que ocasionaram o atraso no reconhecimento da lirica, esta, volta a se
apresentar novamente: nUMerosos géneros poéticos breves sdo incompativeis com a etiqueta, e em, contrapartida, a
‘liricidade’ pode manifestar-se em qualquer forma literaria. Se é possivel definir e perspectivar a lirica como
categoria, a existéncia de um correspondente género nao é tdo ébvia, e compreendem-se as tentativas de a considerar,
mais que uma categoria, a propria esséncia da poeticidade” (SEGRE,1989, p. 79). E sobre Pindaro (lbdem, p.72).
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epopeia). Porém, segundo Silva (2009), o reconhecimento da lirica como um dos trés géneros
fundamentais so viria acontecer a partir do Renascimento, em que a “classificacdo tripartida dos
géneros literarios adquiriu o estatuto de uma verdade inquestionavel [...]” (SILVA, 2009, p. 351).
No entanto, mesmo nao sendo, tal termo lirico, muito enfatizado durante alguns periodos
da historia, Segre (1989) diz que, ainda na antiguidade, no periodo alexandrino, o género lirico,
chamado também de mélico, é reconhecido principalmente a partir de Dionisio de Tracia (170-

190 a.C.). Vejamos como acontecia a organizacao em torno dos géneros literarios, nesse periodo:

Os géneros sdo postos em relagdo directa com os estilos e caprichosamente
classificados: assim, por exemplo, no teatro constitui-se uma triade — tragédia-
comédia-drama satirico —, correspondente aos estilos sublime, humilde e médio.
E fazem-se concisas anotagdes sobre a linguagem de cada género (da comédia,
por exemplo), intuindo que a codificacdo atende o nivel do discurso. Além disso,
tem-se em vista a completude do elenco; tenta-se uma distingdo dos subgéneros
(polimerestate): assim, por exemplo, a mélica compreende, consoante for
dedicada aos deuses ou aos homens, respectivamente, por um lado, o hino
[cantico aos deuses], a prosddia [canto de procissdes], a ped [canto em honra de
Apolo], o ditirambo [canto em honra de Dioniso], o nomo [melodia em tom
elevado], a adonidia [canto a Adonis], a baquilica [canto-grito a Baco], o
hiporquema [canto acompanhado de danca agitada]... e, pelo outro, 0 encomio
[canto de elogio], o epinicio [canto-celebracdo de uma vitoria desportiva], o
escllio [cancdo de mesa], 0 canto amoroso, o epitalamio e o himeneu [cantos de
ndpcias], o silo [canto parodistico-satirico], o treno e o epicédio [cantos
elegiaco-flnebres]. (SEGRE,1989, p. 72, grifos do autor).

Sendo assim, no periodo alexandrino, percebe-se uma preocupacdo em organizar 0S
géneros, em seus estilos e subgéneros.

Essa classificacdo das obras literarias englobando-as e restringindo-as nos géneros épico,
dramatico, e lirico, continuou com Horécio (65 a.C. — 8 a.C.), deixando de lado a possibilidade da
hibridez, a qual Soares (2007) informa que essa eliminacdo do hibridismo literario viria a ser
acatado com veeméncia pelo classicismo do século XVI. Horécio impregna a literatura uma
funcdo de prazer e ao mesmo tempo de educar, pela moral e a didatica, ou seja, da a arte poética
uma significancia pragmatica.

Em relacdo a essa visdo pratica e do mesmo modo prazerosa da arte literaria, Costa (2008)

traz a perspectiva de uma possivel harmonizacdo dentre a visio platonica e a de Horacio*:

2 A “visdo utilitéria da arte” faz lembrar a alteridade amerindia, um dos aspectos, por exemplo, a questdo da arte e
artefato que se misturam entre si, ou seja, ndo havendo separacdo nitida. “Para os indios, como para gregos e
romanos antigos, ndo havia objeto artistico, mas representacdo que podia ser bela, atraente, embora sempre voltada
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A visdo utilitaria da arte — que fizera Platdo recusar a presenga de poetas em seu
projeto de uma nova Republica — soma - se a de entreter (deleitar) e até a
possibilidade de fundir as duas com resultados importantes para o leitor
(COSTA, 2008, p. 22).

Nessa perspectiva, a Idade Média subverte os géneros literarios postos tradicionalmente,
pois houve uma ebulicdo de outras formas e tematicas literarias que ndo se classificavam na
“pureza” da triade platonica (COSTA, 2008). Nessa diferenciacdo, Segre (1989, p. 73, grifos do
autor) destaca “é assim que Dante pode considerar a Eneida uma tragédia [Inferno, XX,113] e
chamar Commedia ao seu proprio poema [ Epistola a Cangrande, 10]”. Descreve também que, da
multiplicidade dos géneros criados na Idade Média, o romance e a novela, como também o teatro
sagrado e o profano, conheceriam uma longa existéncia.

Com o Renascimento e o Neoclassicismo, segundo Costa (2009), ao contrario da Idade
Média, buscou-se retornar e consolidar a triade literaria platénica, e o termo lirica se junta aos
outros dois géneros, mais gerais e tradicionais (épico e draméatico) em sua multiplicidade de
formas fixas, substituindo o ditirambo. “Ao definir o género literdrio como uma entidade
invariante, o Classicismo concebia-o0 segundo uma perspectiva a-historica [...]” (SILVA, 2009, p.
354). A criacdo literaria, com isso, deveria, assim, seguir regras e normas das teorias classicas
antigas, para dai serem tidas como imitacGes perfeitas. Destaca Soares (2007, p.12) que, nesse
periodo, “a mimesis Aristotélica ¢ vista como imita¢do da natureza e nd0 como um processo de
recriagdo”. Porém, Segre (1989, p. 71) relata que

[...] a Poética ndo tem pretensdes a qualquer normatividade e, muito menos, a
definir géneros literarios: Aristoteles exprime opinifes, avanca sugestdes, mais
preocupado com as premissas tedricas do que com as realizacdes. Por isso é que
a Poética é, ainda hoje, uma obra fecunda. E talvez no campo retérico que
Aristoteles acentua os aspectos didaticos das classificagBes atinentes a atividade
oratéria, tdo viva no seu tempo: a Retorica serd varias vezes imitada ou
“completada”.

Ainda no periodo do Renascimento, ja no século XVII, houve disputas entre grupos que

apoiavam a inovacao literaria (os que seriam chamados de barrocos) e 0s que persistiam na volta
as formas poéticas da Antiguidade classica, tendo estas como imutaveis (SOARES, 2007). Essas
disputas eram chamadas de “Querela dos antigos e modernos” (Ibid, p.13).

Com o Romantismo € que se deu essa abertura para a multiplicidade dos géneros, para a

para a satisfagdo de necessidades simbolicas determinadas” (FUNARI, PINON, 2016, p. 67).
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liberdade de criacdo, para a hibridez, numa multiformidade de textos literarios em sua
diversidade de forma e conteudo, e embora houvesse, segundo Silva (2009, p. 360) “a rejeigao da
teoria classica dos géneros, em nome da historicidade do homem e da cultura, da liberdade, e da
espontaneidade criadoras, da singularidade das grandes obras”, os Romanticos respaldaram a
esséncia absoluta da arte.

Em fins do século XIX e ao longo do século XX, h& uma multiplicacdo de teorias
investigativas em relacdo a genologia.

Brunetiére numa perspectiva evolucionista Darwinista (como um ciclo vital; a literatura
veicula- se mais as leis fisicas da natureza); e Croce, que o opde, dando énfase a intuicdo (criacdo
subjetiva; a literatura veicula-se mais ao imaginario) como forma de expressdo (COSTA, 2008).

Os Formalistas russos, no comeco do século XX, destacam a autenticidade da obra
literdria em si mesma, € a imanéncia da arte literaria, presente nos estudos de Roman Jacobson,
cujos textos literarios sdo estudados e classificados pela sua literariedade. Chklovski também
coloca o conceito de estranhamento junto a literariedade como fator intrinseco da natureza da
obra literaria (COSTA, 2008; SOARES, 2007).

Mikhail Bakhtin enfatiza a percepc¢do do leitor como fator preponderante na concepc¢éao do
género. Soares (2007, p. 18), salienta: “Assim, os géneros apresentariam mudangas, em sintonia
com o sistema da literatura, a conjuntura social e os valores de cada cultura”. Com isso, Bakhtin
nega a imutabilidade dos géneros literarios, e os coloca em sua diversidade para o fator da

historicidade.

Quando se tende para a afirmacdo da historicidade dos géneros literarios, tende-
se também logicamente para negagdo do seu carter estatico e imutavel e para a
negacdo dos modelos e das regras considerados como valores absolutos.(SILVA,
2009, p. 354).

Andre Jolles traz a questdo, as formas literarias orais e primitivas: a legenda, a saga, o
ditado, o mito, a advinha, o caso, o0 memoravel, o conto, o chiste. Tais formas chamadas de
“fundamentais” ou “formas simples”, se diferenciam das muitas maneiras classificatoria
tradicionais dos géneros (COSTA, 2008; SEGRE, 1989).

Nessa multiplicidade literaria, Emil Staiger vai na concepc¢do da tradicional triparticdo,
porém de maneira aberta, na mistura dos géneros, ou seja, os substantivos: a Lirica, Epica e o

Drama como ramo; e os adjetivos: lirico, épico e dramatico, como tragos caracteristicos de
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esséncia da obra. Cunha (1976, p. 96) explica esse compartilhamento de géneros e esséncias:
“Uma peca teatral pode participar da esséncia do lirico, se tiver transbordamentos afetivos”.
Cunha (Ibid) também cita a divisdo dos géneros em espécies, como espécie da Epica: epopeia,
romance, novela, etc.; da Lirica: soneto, ode, balada, rondo, etc; do Drama: tragédia, comédia,
tragicomédia, drama, etc; Costa (2008, p. 26), cita que, “Houve, assim, uma ampliagdo do
conceito de género alargando as possibilidades de escrita e de valorizagdo do literario”,
comentando, assim, sobre a concepcao de Staiger.

Staiger também traz concepcdes importantes para os estudos das culturas primitivas,

como salienta Silva (2009):

Desse modo, a poética alia-se intimamente a ontologia e a antropologia, e a
analise dos géneros literarios volve-se em reflexdo sobre a problemética
existencial do homem, sobre a problematica do “ser e do tempo” (SILVA, 2009,
p. 381-382).

Emil Staiger (apud SILVA, 2009) caracteriza o lirico como recordacédo (passado), o épico
como observacdo (presente) e o dramético como expectativa (futuro) (ibid, 2009). Essa acepcéo
faz lembrar o carater da fundicdo dos tempos nos rituais de carater primitivo, que nas celebracdes
mitologicas o “ritual € o mito tornado a¢do” como afirma (ARANHA, 2005, p.125).

Com relacdo as divisdes dos textos literarios em géneros, Silva (2009), traz essa
concepcao divisoria também em suas varias maneiras, como a que esta posta nos géneros
podendo ser divididos em subgéneros, em que o género é entendido em relacdo ao modo, € 0
subgénero em relacdo ao género, como uma hipercodificacdo, isto €, 0 modo e o género sendo
multiplicado de maneira complexa em suas convengdes preexistentes. Porem, Silva (2009)
também salienta que alguns autores ndo ver concordancia nessa designagdo “género” de
“subgénero”, devido ndo ser possivel aplica-las nas formas poéticas metrificadas e codificadas
rigidamente, no caso das formas ditas fixas, dentre estas, algumas j& hodiernamente com
variacgdes, 0 que torna duvidoso sua classificacdo como fixa.

Ainda Silva (2009) continua a dizer sobre os modos, 0s géneros e 0s subgéneros que
podem por convencdo manter-se uma diferenciacdo (ainda que aparente superficial) classica, sem
a hibridez, num rigor formal no seu codigo (como aconteceu no Neoclassicismo),ou podem
diferenciar-se, associar-se ou misturar-se, ou contrariar tais géneros postos como aconteceu no

Barroco, Romantismo, Simbolismo.
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Também Cunha (1976) problematiza a palavra género e cita que muitos autores utilizam-
na de véarias maneiras, alguns usam o termo género de forma mais genérica, numa diversidade de
“categorias”, em que cada uma seria 0 género sem divisdes, seria as multiplas categorias
literarias, prosa, poesia, verso, cancdo, lirica, épica, novela, soneto, grotesco, sublime, drama,
narracdo, etc. Todas ditas géneros, sem classifica-las numa subcategoria de caracteristicas de um
género mais amplo, como subgénero ou espécie. Assim, nessas varias maneiras de conceber as
obras literarias vemos a questdo da historicidade, em que os géneros se configuram de acordo
com os estilos de época, embora outros possam ir na contraposicao da propria época.

Northrop Frye, organiza a genologia em modos, categorias e géneros, que segundo Silva
(2009) o0 modo mitico como inter-relacéo entre literatura e a antropologia estabelece:

[...] interessantes conexdes de ordem semantica, simbdlica e mitica, entre o
fendmeno literério, considerado na sua diversidade e nas suas especificacdes, o
real cosmolégico e o real antropolégico (SILVA, 2009, p. 380).

E ainda, além da lirica (em que as palavras podem ser entoadas ou cantadas), da épica
“epos” (em que as palavras podem ser recitadas perante ouvintes), e do drama (em que as
palavras sdo representadas em acdo perante expectadores), Frye acrescenta um quarto género,
designado de ficcdo (as palavras escritas ou impressas); Ou seja, direciona a enunciacdo a
maneira como a palavra poética pode apresentar-se e serem representadas, originando dessas
representacdes, de caracteristicas retdricas, as distin¢des entre os géneros (COSTA, 2008; SILVA,
2009).

Porém, em meio as investigagdes sobre o texto literario, em suas varias teorias formuladas
pela genologia, Costa (2008) afirma que, nos dias atuais a critica literaria busca a discussdo dos
géneros uma atitude de negacdo dos mesmos, ou utilizando estes apenas numa maneira de
identificar as obras literarias que romperam ou ndo com a estética de tal época, como também

enfatiza a relagéo obra-leitor, colocando neste a deciséo do que seria tal texto:

A estética da recepcdo, modo critico que valoriza a participacdao do leitor como
construtor dos sentidos do texto em que tem em Hans-Robert Jauss um de seus
fundadores, trata os géneros literarios como uma das possibilidades de
estabelecimento de marcos histéricos da literatura, ou seja, com reflexos na
prépria localizagdo dos autores na historia da literatura. Também valoriza o
modo varidvel com que o leitor reconhece e administra essas caracteristicas no
momento de interpretacdo e valorizacdo da obra que 1€ (COSTA, 2008, p. 26).
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Com isso, na recep¢ao dos textos literarios a autonomia ¢ do leitor, e assim, se ‘desintegra’
classificacbes pré-estabelecidas, que fica na dependéncia da visdo do leitor- expectador. Porém,
Rocha (2003) cita a teoria do ‘efeito estético’ ou ‘estética do efeito’ de Iser Wolfgang como um
aprofundamento maior dessa relacao entre texto e leitor de maneira fenomenoldgica.

Em meio a essa mescla de estudos e teorias em torno dos textos literarios em agrupa-los
ou ndo em géneros, a genologia “desempenha um importante papel na organiza¢do e na
transformagdo do sistema literario” (SILVA, 2009, p. 393). Ou seja, € um modo de se situar 0s
estudos do texto de uma maneira organizada, porém é importante que aconteca de maneira aberta,
sem imposic¢des de formas pré-estabelecidas.

Assim, esta pesquisa de Trabalho de Conclusdo de Curso vai na dire¢do dessas Gltimas
teorias citadas (de Mikhail Bakhtin, André Jolles, Emil Staiger, Northrop Frye, e Robert Jauss)
por apresentarem caracteristicas dos estudos de maneira contextualizada, ou das culturas orais,
envolvendo antropologia e literatura, (no qual a literatura amerindia se converge, bem como o0s
estudos dos géneros literarios Karuazu, corpus desta pesquisa), como também, a questdo da
recepcdo do texto literario em aberto envolvendo o leitor. Porém, sem abandonar a triparticao
literaria classica como norte das discussdes, seja para nega-la em seu carater prescritivo, ou para
acrescenta-la, de maneira hibrida, com outro olhar, mediante as varias teorias da genologia, como
também se faz necessario trazer a discusséo a alteridade amerindia.

Uma critica literaria, reflexdes e espagos que promovam as narrativas amerindias e sua
poética se faz necessario, ja que as teorias ocidentais formalizadas ndo conseguem explanar de
maneira contextualizada a sua alteridade, sinaliza Goldenberg e Cunha (2010). Para tanto,
também ressalta a recente presenca autbnoma na escrita dos amerindios brasileiros, com maior
divulgacdo a partir da década de 90 do século XX, e traz para a discussdo o que John Frow
(2007) denomina de “crise” na teoria dos géneros literarios formalizados, como contributo, “essa
‘crise’ contribui para a ampliagdo das abordagens ocidentais e hierdrquicas” (GOLDEMBERG;
CUNHA, 2010, p. 117).

Em busca de uma solucdo para situar os estudos amerindios literarios e para a discusséo
do que se entenderia por género literario numa concepcdo de literatura amerindia, Goldenberg,
Cunha (2010), indica o conceito de género literario como performance elaborado por John Frow,

numa perspectiva de acao da linguagem:

John Frow elabora um conceito que conecta género literario e performance. Em
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seu livro Genre (2005), o autor explica que seu conceito de género como
estrutura performatica que forma o mundo no processo mesmo de transmiti-lo
através da fala estd muito proximo do que Michel Foucault (1989) denomina
discurso — préaticas que formam sistematicamente os objetos sobre os quais se
pronunciam” (p.49), e €, um meio ou sistema de representacdo que promove a
compreensao dos fendmenos culturais. Frow explora como os géneros geram e
formatam ativamente o conhecimento do mundo, a fim de que se tornem “uma
forma de acdo simbdlica: a organizagdo simbolica da lingua, imagem, gestos e
som faz com que as coisas acontecam ao formatar ativamente a maneira como
entendemos o mundo” (FROW, 2007, p. 2). Se de acordo com Frow, o género é
uma estrutura performética, uma categoria em movimento que constroi
conhecimento, 0 espago estd aberto para o desenvolvimento de uma teoria dos
géneros, baseada numa compreensdo indigena de literatura e contacdo de
estérias (GOLDEMBERG, CUNHA , 2010, p. 119-120).

O conceito do género literario como performance abre para as mais variadas e
diversificadas formas literarias, e principalmente em suas caracteristicas proprias, para a literatura
amerindia em sua alteridade, no que tange envolver a linguagem em toda a sua heterogeneidade,
sendo essa caracterizacdo performatica, propria do ritual — fonte da poesia amerindia, e as
narrativas, que sao extensdo dessas performances ritualisticas. Goldstein (1988, p. 69) enfatiza
essa maneira flexivel de perceber a literatura “ as ‘convengdes dos géneros’ tornam-se cada vez
mais particulares de uma dada obra ou texto, sob a bateria aberta da pratica poética moderna, que
despreza qualquer norma”, ou seja, a poética, na atualidade ¢ percebida de maneira flexivel, sem

necessidades de classificagdes, na percepcdo dessa linguagem em movimento .
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3. POR UMA LITERATURA AMERINDIA®: LITERATURA INDIGENA VERSUS
LITERATURA INDIGENISTA*

H& indagacGes no que se refere se existe uma literatura indigena, jA que sdo etnias
acentuadamente de tradicdo oral, porém, o termo oralitura, criado por Paul Zumthor para designar
a producéo oral tradicional (FIGUEIREDO, 2018), reafirmam essa questdo da origem primordial
do que se chama hoje literatura, como descrita no capitulo anterior, ou seja, 0s povos antes de
passarem seus conhecimentos a escrita, transmitiam através da fala, na contacdo de histérias ao
redor de fogueiras, nos terreiros, nos alpendres etc., através das conversas, se perpetuavam seus
saberes, historias, aventuras, cosmogonia, etc., eram transmitidos, revividos, vivenciados.

Essa oralidade das narrativa, dos rituais, com o tempo passou a ter a op¢éo de ser escrita
por muitos povos autdctones, (porém nem todos desenvolveram essa forma de escrita que
conhecemos hoje, mas povos tiveram outras formas de figuragdo usadas na comunicagdo como 0s
desenhos e tracos em pedras, cavernas, madeira, etc.) por meio de pessoas tidas como sabias que
dominavam a arte da escrita, isso ndo se deu apenas dentre os amerindios mais tarde, que
segundo Britto, Sousa Filho, Candido (2018, p. 187) percebe-se também dentre 0s gregos com
Homero (D'ONOFRIO, 1990), por exemplo, ‘A iliada’ e ‘A odisseia’, segundo estudos,
possivelmente se originara da coletividade das historias e cantos heroicos populares, transmitidos
pela oralidade.

Diante disso, a oralidade ndo se € empecilho para a literatura, ja que muito do que ja foi
escrito, foi antes dito, entre os povos das varias culturas. Porém, segundo Silva (2009) o
policddigo da literatura oral e os textos por ele modulados é mais heterogéneo do que o
policddigo da literatura escrita, isso envolve tanto a narrativa quanto a poesia de performance
oral.

Os elementos constitutivos da literatura oral (como ritmo, musicalidade, entoagdo, como
também, entonacdo, varia¢fes na tonalidade de voz, risos, movimentos com 0 corpo) estdo

postos na literatura indigena, ja que é esséncia de seu policodigo.

¥ Ver obra: “Alteridade amerindia na fic¢do contemporinea das Américas” de Rita Olivieri — Godest. Ano 2003;
como também, Librand-Rocha.(2012); Figueiredo (2018); Lagrou (2010).

* Literatura indigena (ou amerindia, aborigene, nativa, de tradi¢do oral, primitiva) feita por indios, “como sujeitos de
sua propria representacdo” para além dos clichés perpetuados pelo ciclo colonial e pela escola Romantica (SANTOS,
2018, p. 108), e literatura indigenista ou indianista de tematica sobre os indios/ amerindios, porém feita por nao
indios.
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Tal forma de literatura de cunho oral, provindas de culturas de -caracteristicas
tradicionais mais “antigas” ou primitivas, esta se expandindo, tornada mais conhecida, mesmo
sendo durante muito tempo silenciada e ignorada, quando a difusdo maior, até mesmo nas
escolas, era até pouco tempo a da literatura indigenista, em relacdo a literatura indigena. A
valorizacdo de uma em detrimento da outra tira 0s nativos de seu contexto proprio em suas etnias,
para idealiza-los e torna-los um igual, sem levar em conta as varias etnias existentes que sdo
diferentes entre si, 0 que a literatura indianista ndo dar destaque a isso, tornando o indio
(amerindio) homogeneizado, num apagamento de sua alteridade, e de sua singularidade étnica.

Além da ‘literatura de evangelizagdo’ transpor os elementos da cultura amerindia para a
I6gica da tipologia visando uma inter-relagdo comunicacional num processo de ressignificacéo, e
o0 século XIX, com o Romantismo, numa politica de exaltacdo da nacionalidade, vai colocar a
figura do indio (amerindio) como ‘o bom selvagem’ idealizando-0 e romantizando-o, tirando as
caracteristicas especificas e diferenciada do povo ao qual pertence, como se todos 0s povos
indigenas fossem representados por essa visdo homogénea, numa ideia de guerreiros de um
paraiso mitico de um passado evocado, para respaldo da sociedade brasileira do século XI1X em
sua exaltacdo nacional, como préprio da brasilidade que o diferenciava de Portugal, tomando o
nativo como representante de uma nacionalidade, porém num apagamento de sua autenticidade.

A literatura indigenista ou indianista (indianismo) no Brasil teve grande sucesso e
repercussdo no que se refere a representacdo do indio (amerindio) brasileiro, bem como
contribuiu tanto positiva quanto negativamente para a inclusdo dos mesmos, em sua visibilidade
como parte da formacdo da populacdo brasileira, ao longo dos séculos, e até a década de 80 do
século XX liderou como aquela que traz o nativo para o debate, para uma ‘visibilidade’, porém
por ndo ser ainda a voz dos proprios nativos em sua alteridade, ndo seria bem uma visibilidade
autbnoma dos povos nativos.

No entanto, a partir da década de 80 deu-se um respalde maior a essa alteridade em que
surge nomes de amerindios de etnias diversas que traz essa singularidade de pertencimento
étnico, e com isso, a possibilidade de conhecer a heterogeneidade dos povos nativos em sua
maneira propria, sem os esteredtipos da visdo de fora, da visdo eurocéntrica, ou do ndo indio,
para uma visdo do proprio amerindio em sua autonomia e diversidade étnica de cada povo, ou
seja, dizer-se a si mesmo ao outro, auto se afirmar, agora ndo sao os outros que falam quem séo

0s nativos brasileiros, mas os préoprios aborigenes de suas etnias dizem quem sdo, dizem-no de
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sua alteridade, em que a sociedade como um todo vive essa transculturagdo entre culturas, e seus
saberes diferenciados entre si.

Essa literatura indigenista feita por pessoas que nao vivem nas etnias, ou seja, 0S nao
indios, embora traga tracos amerindios importantes, ndo representa vivamente o ser amerindio, e
isso se alastrou pelo Brasil nas escolas, fazendo com que a populagédo em geral olhasse para o
indio (amerindio) de maneira homogénea, sem levar em conta as caracteristicas especificas de
cada povo, e a singularidade de cada etnia indigena, se tornando comum estere6tipos do que
seria esse amerindio nativo do Brasil.

Assim, obras de grande qualidade literaria canonizadas como obras cléssicas da literatura
brasileira®, Iracema, O guarani, de José de Alencar, ou os poemas de Goncalves Dias como
Cancdo do Tamoio e | Juca Pirama, em que 0s amerindios apareciam, mesmo que de maneira
positiva (FUNARI e PINON, 2016), realcaram esses esteredtipos do nativo brasileiro das terras
Pindoramicas. Britto, Sousa Filho, Candido (2018) traz essa questdo da idealizacdo romantica do
amerindio brasileiro.

O investimento estético na figura do indigena realizado pelos roménticos
brasileiros foi fundamental para o processo de emancipacdo da arte nacional,
mas pouco contribuiu para o reconhecimento do valor autbnomo da tradicéo oral
da cultura amerindia. Muito ao contrario: no texto que nossos intelectuais
legitimaram como documento inaugural do romantismo — o “Ensaio sobre a
historia da literatura no Brasil”, publicado por Gongalves Magalhdes em 1836 -,
o0s primeiros povos desta terra sdo declarados “raga extinta”. (Franchetti, 2007,

> Walnice Nogueira Galvao, citado por Coelho (2012, p. 162-163 e 165) aponta algumas obras [da literatura
indigenista] que marcaram a literatura brasileira e tiveram o indio como centro de temética: O uraguai (1769), de
Basilio da Gama; O caramuru (1781), de Santa Rita Durdo, ambas obras arcades; obras consagradas da Escola
Romaéntica, como: Iracema (1865), Ubirajara (1874) e o Guarani (1857), de José de Alencar; O indio Afonso (1873),
de Bernardo Guimardes e Guesa errante (1867-1888), de Sousandre; Com o Modernismo, vemos o Movimento
Antropoféagico com Oswald de Andrade, e a obra Macunaima (1928) de Mario de Andrade; Na segunda metade do
século XX, surge o conto ‘Meu tio, o lauareté’ (1969), de Guimardes Rosa, e o romance Maira (1976), do
antropdlogo Darcy Ribeiro; Como também os anos 90 do século XX, como um inicio de um novo vigor de
reafirmagao das etnias em suas singularidades, a partir de Ore awé roiru a’ ama, de Kaka Wera Jecupé, dentre outros,
como apresenta Olivieri-Godet(2017), autores e obras, projetos e editoras que rompem esse ‘monopoélio da
representacdo por escritores ndo-indigenas’. Assim, ha uma expansdo maior hodiernamente, como a ‘Cole¢do
Tembeta’ publicado pela Editora Azougue, dedicada a vozes indigenas atuais, dentre as quais: Ailton Krenak, Eliane
Potiguara, Daniel Munduruku, Alvéaro Tukano, Cristino Wapichana, Fernanda Kaigang, Kaka Wer4, Sonia Guajajara
. No caso da editora Hedra coloca a disposi¢ao do publico leitor a ‘Cole¢do Mundo Indigena’ que retine contos de
diferentes etnias: Caxinaud, Guarani, Yanomami ¢ Hupdah. Iniciativas como essas, visam “contribuir para um
verdadeiro movimento de abertura ao outro” ( OLIVIERI-GODET, 2017 p. 7). Rita Olivieri-godet também cita
algumas obras e autores, como: “Todas as coisas sdo pequenas” (2008) de Daniel Munduruku; Algumas coletaneas
de poemas como: “Canto Mestizo” (1999), “Tessituras da Terra” (2001) e “Tear da Palavra” (2007) de Graga
Gratina, bem como a obra “Contrapontos da literatura indigena contemporanea no Brasil (2013), da mesma autora; e
a obra “Metade Cara, metade mascara” (2004) de Eliane Potiguara. (OLIVIERI-GODET, 2017, p. 9-10). Esses
citados sdo apenas alguns exemplos, dentre tantos, da literatura amerindia que circula em nosso pais.
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p. 58). Do mesmo modo, José de Alencar desaparece com os indios da paisagem
tropical no afd de poder afirmar um passado lendario ao Brasil. Para que Peri e |
Juca Pirama fossem Ulisses, Edipo ou Lancelot, os romanticos extinguiram o0s
nativos de sua terra pela segunda vez (BRITTO, SOUSA FILHO, CANDIDO,
2018, p. 177- 178).

Além de extingui-los, ainda na era da colonizacdo, depois pela idealizacdo e
homogeneidade; também pela miscigenacdo — sendo a teoria da mesticagem tida, segundo Britto,
Sousa Filho, Candido (2018, p. 178) como “terceira morte dos indigenas brasileiros”.

O Movimento Modernista®, a partir da ‘Semana de Arte Moderna’ de 1922, buscou
inverter essa situacdo dando valor aos nativos sem essa idealizagdo. Autores como Oswald de
Andrade, Mério de Andrade, dentre outros; obras como Macunaima (obra rapsodica), Pau- Brasil,
O Manifesto Antropofagico, etc,. surgiram nessa tentativa de desconstruir esteredtipos criados
pelo pensamento colonial e colonizador. Porém, ainda ndo se achava visivelmente vozes
propriamente étnica amerindia, numa literatura produzida pelas préprias etnias.

A literatura moderna volta o olhar ao nativo brasileiro, incentiva a ndo idealizacdo do
indio como ‘bom selvagem’ romantico, traz uma nova perspectiva heterogénea que envolve anti-

heréi e heroismo, etc. Porém, ainda ndo era visivel a heterogeneidade e hibridez’ amerindia em

¢ «Os romanticos haviam ‘civilizado’ a imagem do indio injetando nele os padrdes do cavalheirismo convencional.
Os modernistas, ao contrario, procuraram nele e no negro o primitivismo, que injetaram nos padrdes da civilizagao
dominante como renovacdo e quebra das convencBes académicas. Mas nesse jogo muitos acabaram num
artificialismo equivalente ao dos romanticos, sobretudo os que foram buscar na tradi¢do indigena alimento para um
patriotismo ornamental”’(CANDIDO,1999, p. 70). Porém, os estudos criticos pés-modernos expande essa Vvisdo
fechada de uma ‘serviddo’ a uma nacionalidade ou patriotismo, € passa a dar visibilidade para as etnias como unicas,
em sua proépria alteridade. Assim, Santos (2018), comenta que a propagacdo das teorias criticas pds-modernas e pés
coloniais, fez com que houvesse um outro olhar critico dos esteredtipos existentes na tradi¢do da literatura brasileira
como um todo, e com isso surge também uma literatura indigenista paralela que caminha ao lado das teorias criticas
que indagam certas figuracdo dos amerindios distorcidas dos contextos e realidades dos mesmos em sua identidade e
alteridade, ou seja, € um novo estilo indigenista, que caminha junto a literatura indigena, embora aquela ndo traduza
o teor desta em sua profundidade significativa amerindia. Como também, as teorias criticas pés-modernas e pos-
coloniais proporcionam um conhecimento e uma expansao maior de obras de autores indigenas como sujeitos ativos
em sua propria alteridade e identidade étnica.

" Britto, Sousa Filho e Candido (2018), explica que, o hibridismo, [grifo nosso], “segundo Clanclini (1997), diz
respeito a participacdo de uma obra em dois ou mais conjuntos, géneros ou estilos. Nessa obra os elementos séo
reunidos anomalamente com vistas a originar um terceiro elemento, o qual pode ampliar ou reduzir as caracteristica
dos dois primeiros. Para o autor, esse ‘jogo’ discursivo assemelha-se ao processo de transculturacdo. Quanto ao
fendmeno das heterogeneidades,[grifo nosso] podemos dizer, em conformidade com Gradna (2013) e Canclini
(1997), que ele se caracteriza como um processo cultural e literario pautado nas relagdes de conflito entre culturas”
(BRITTO, SOUSA FILHO, CANDIDO 2018, p. 189, grifos nosso). Assim, percebe-se que a heterogeneidade é a
alteridade, a singularidade de cada cultura e etnia; Ja o hibridismo sdo os processos das influéncias entre as diferentes
culturas e diferentes etnias entre si, que nesse contato do “ir e vir” influenciam e sio influenciadas.



27

suas Varias etnias, isso sO viria se revigorar, de maneira visivel, a partir da década de 80
(SANTOS, 2018) do século XX, quando houve uma valorizagdo maior no que se refere a
diversidade cultural dentre os povos, e a alteridade amerindia entre si, visibilidade possivel
guando mais tarde, na manifestacdo de escritores indigenas como Graca Grauna, Daniel
Munduruku, Kaka Werd Jekupé, Bino Pankararu, Olivio Jekupé, Douglas Diegues, etc. em
manifestar suas proprias etnias, em seu imaginario simbolico, real, em seu ser particular de
alteridade amerindia.

Em relacdo a elementos que visibiliza e deixa a mostra a literatura indigena, Britto, Sousa
Filho, Céandido (2018) descreve alguns fatores dessa literatura amerindia que podem serem
percebidos na sociedade brasileira atualmente, e um desses fatores remete a nomes de nativos,
que de suas proprias etnias mostram possiveis mundos diferenciados em sua literatura singular,
de cada etnia a que pertence o autor/ escritor; como também ha outros elementos que evidencia
essa epifania amerindia: saraus de literatura indigena, como os promovidos pela Casa das Rosas;
prémios e concursos, como o0 Prémio de Literaturas Indigenas das Ameéricas, e Concurso
Curumim; livros de autores indigenas traduzidos em outras linguas; bem como, outros elementos
e fatores que comprovam a existéncia de uma literatura amerindia/indigena, de cunho oral, mas
que adquire a escrita como forma de resisténcia étnica.

Em meio a toda uma movimentagdo mais acirrada pela visibilidade dos povos nativos
brasileiros, em sua especificidade, comenta Britto, Sousa Filho, Candido (2018) sobre essa
movimentacao reivindicatéria e de politicas pablicas, com apogeu na Constituicdo de 1988, apos
a promulgacdo da Carta Magna, bem como com a Lei n°® 11.645 de 10 de marco de 2008,
reforcando esse reconhecimento da cultura amerindia, e sua escolarizagdo, e ainda obre a
expansdo de abertura para essas questfes nativas em seus direitos de expressao e alteridade, ao
qual se percebe a importéncia da instituicdo do Programa Nacional Biblioteca da Escola, ou seja,
PNBE Indigena, ainda recente em 2015, que possibilita com maior incentivo e abertura a
implantagdo de conteudos nos curriculos escolares referentes a historia e cultura dos povos
indigenas brasileiros e afro-brasileiros. “Essa lei oferece instrumentos juridicos para a defesa do
imaginario indigena ao instituir a obrigatoriedade do estudo das histérias e culturas indigenas no
contexto escolar brasileiro” (BRITTO, SOUSA FILHO, CANDIDO, 2018, p. 179). Tal lei busca
reparar essa descontextualizacdo entre cultura e escola, o que Yunes (2003) enfatiza sobre a

alienacdo da literatura que acontece devido a alienacdo da cultura, por causa desse ndo lugar da
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cultura nas escolas, e aponta solucdes referidas na relagdo entre literatura e cultura na praxis
escolar.

Com isso, para além da literatura indigenista, comecou um respaldo maior, que ja havia
iniciado na década de 80 em relacdo a literatura feita pelos préprios indigenas, e segundo Britto,
Sousa Filho, Céandido (2018) comentando Novais (2014) informa que, passou a ser chamada de
literatura nativa, amerindia, das origens, literatura indigena de tradicdo oral, e que hodiernamente
€ mais comum o termo literatura indigena, e remete a possibilidade de algo novo trazido pela

autoria indigena no campo cognitivo das teorias cientificas.

A principio, mesmo conscientes da visdo etnocéntrica de aplicacdo da teoria da
literatura, uma forma de pensamento ocidental, seria produtivo investigar
problemas de autoria indigena, como, por exemplo: de individualidade X
coletividade (e aqui devemos rememorar a fala de Olivio Jekupé, que, em
entrevista a Deborah Goldemberg, afirma fazer sua literatura a partir de historias
conhecidas por todos na aldeia, mas fazer a sua literatura); de formas literarias
(afinal, como as teorias dos géneros reagiriam a producdo indigena? A
mimese seria um problema?); por fim, cabe questionar o que essa literatura nos
traria como algo “estranho”, “novo” ao nosso horizonte epistemologico

(BRITTO, SOUSA FILHO, CANDIDO 2018, p. 184, grifo nosso).

A forma de expressao da cultura amerindia, em sua alteridade hibrida e heterogénea, é
sempre outra em cada etnia, indo além das teorias postas na tradicdo formal Ocidental, pois
envolve uma cosmologia singular e diferenciada no que se refere a vivéncia de cada povo,
propria de culturas de ascendéncia primitiva, como: arte e artefato em interfaces unitivas; ficcao e
realidade; imanéncia numa juncdo com a transcendéncia; questdes que envolve o corpo; o espaco;
doenca para além do que é bioldgico; dentre outros elementos constitutivos da cosmovisao
amerindia, que se apresenta de maneira diferenciada do que é comumente visto e apresentado

pela teoria do conhecimento em geral.

3.1. Ressignificacéo, alteridade amerindia e transculturagéo

Nos aspectos ressignificados, h4 a questdo da transculturacdo dentre as culturas, como é
visivel, além da ressignificacdo amerindia, em outras culturas também houveram novos
significados em seus saberes ancestralicos, como a hebraica, a grega, egipcia, etc., passaram por

ressignificacbes em seus elementos tradicionais, principalmente do pensamento sobre os tipos,
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ou tipologia, que até hoje ¢ mais presente em culturas que tiveram contato com a ‘ontologia’
cristd, assim, nessa linha de pensamento, as figuras em todos 0s povos e nagdes remete a Cristo,
e tudo o que o envolve, € o que explica Marilena Chaui em “O mito fundador do Brasil”
(CHAUI, 2000) sobre essa visao a partir de termos como ‘profecia’ (do primeiro e segundo
advento e do tempo do fim), ‘prefiguracdo’, ou ‘tipologia’.

A tipologia traz uma ldgica interpretativa de elementos culturais que ficou impregnado
em grande parte das etnias amerindias, devido o processo de evangelizacéo pelos jesuitas, e como
consequéncia, também, da colonizagdo. Essa ‘logica’ interpretativa visa ndo tirar os elementos
constitutivos culturais, mas té-los como figura¢do alegorica que aponta para uma ‘realidade
plenificada’, como que essa realidade quando encontrada plenificasse os elementos ancestralicos
vividos, porém, tidos como ‘sombra’, do que viria a ser, esse processo ¢ o que chamamos de
ressignificacdo, porém em muitas etnias, como na Karuazu € vivido de maneira hibrida, ou seja,
elementos ancestralicos, com outros de cultura afro e os da fé cristd fundem-se numa maneira
propria de ser Karuazu.

A ressignificacdo, ao mesmo tempo que torna as culturas semelhantes, com trocas de
conhecimento cultural entre si, também é paradoxal, pois nessa mistura, tira de alguma maneira a
autenticidade do modo de ser do outro, e vive e versa.

Essa ressignificagdo existe também na etnia Karuazu, bem como nos ponta de rama
Pankararu, como frei Eliomar que nesse processo de diaspora e de ressignificacdo se tornou
sacerdote cristdo, a fumaca do campid, a bebida sagrada, a narrativa das origens dentre as etnias
Pankararu, que juntando a outras narrativas escatologicas de outros povos, percebe-se o que ha
em comum, podendo classifica-las como alegorias semelhantes, que apontam para uma mesma
l6gica, embora em contextos diferenciados.

Essa mesma l6gica em que ha a mistura, sem se excluirem, mas que o povo amerindio
acrescenta em seu pantedo, esta presente, por exemplo no que se refere a criagdo do mundo, que
dentre os Karuazu, é conhecida a histéria do Géneses, sendo o processo de Encantamento antigo
tido como uma historia de fundagédo do reino Encantado, porém, sem se excluirem mutuamente,
até mesmo o Big Bang estudado nas escolas, como se fosse tudo uma grande alegoria, sem serem
excludentes, funcionam como conhecimento adquirido e colocado na cultura, em que uns
assimilam mais que outros. Porém, o que se é celebrado mesmo na sua ancestralidade sdo os

Encantados.
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Nesse sentido tipoldgico, a literatura traz a questdo das figuras de linguagem, como a
metafora, por exemplo, que se refere de algum modo a algo da realidade, ou aponta para a mesma
de uma maneira diferenciada da linguagem comum. Como cita Branddo (1993) sobre os povos
antropofagicos, que nessa visdo tipologica, sdo transpostas tais praticas como simbolismo, figuras
que plenificados no Cristo se transpde para a Eucaristia, por exemplo.

Assim, Brand&o explica que,

Na cantiga “Polo Moleiro”, recorrendo ao mesmo metaforismo alimentar como
expressdo da comunhdo com Deus, Anchieta cruza sutilmente duas experiéncias
alimentares: a indigena, como prética concreta e real, e a cristd espiritual [...].
Assim, como elementos equivalentes de um mesmo paradigma. Faz uma
transposicdo da antropofagia indigena para uma espécie de antropofagia
espiritual cristd (BRANDAO, 1993, p. 199, grifo da autora).

Essa maneira tipoldgica fez com que houvesse dentre essas etnias antropofagica, um
conhecimento de sua propria pratica de maneira plenificada ressignificada, transportada para
adquirir a forca de Cristo, segundo a maneira da tipologia que fora aplicada a esses povos
amerindios, que no censo comum fora vista com ‘requintes de crueldade’, a tipologia traz como
prefiguracdo numa logica de tipos de uma realidade ainda ndo compreendida até entdo.

Isso € percebivel nos poemas e autos da catequese de José de Anchieta, como enfatiza a
professora Miriam Sutter do departamento de Letras e Artes Cénicas “ Obra de Anchieta
preservava a lingua do publico- alvo e utilizava os mitos, as dangas e as historias indigenas”
(SALES, 2014, p. 17), em que se expandiu para muitas outras etnias, tal estilo do alegorico, do
simbolico, no caso da ressignificacdo com elementos cristdos, e assim outros tipos prefigurados,
o qual o sol(astro) como uma figura do que se esta descrito em Lc 1, 78; Tupé (que nos aspectos
ressignificados ficou como o trovao remetido a voz de Deus, ou o Verbo de Deus, portanto o
Cristo), essa percep¢ao também aparece na fala de “Seu” Zequinha, pajé Xukuru do Ororubd, em
4.1.4.

As festividades de safra, por exemplo, é bastante presente em sociedades antigas. Na
familia Pankararu temos, por exemplo a Festa do Imbu, como celebragdo da safra, numa mesma
direcdo da festa antiga de Pentecostes dos hebreus, como também as festas gregas antigas
“dionisiacas que festejavam a fartura da terra” (COSTA; REMEDIOS, 1988, p. 9); ritos de

iniciacdo e passagem como o Menino do Rancho, por exemplo, e na populagcdo em geral, o
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batismo; os rituais de passagem como casamentos, formaturas, etc. rituais de purificacdo, etc., é 0
que Peirano (2003) traz sobre essas performance ritualisticas, dos ritos antigos e os de hoje,
diferenciados em seus aspectos constitutivos, porem com uma légica semelhante.

No contexto da cultura Karuazu ndo ha elementos visiveis ancestralico que apontem para
a antropofagia no sentido denotativo da palavra, porém hé a questdo de oferendas alimenticia nos
rituais, e da bebida sagrada (os Karuazu utilizam a garapa, outros amerindios o licor da jurema).
Em outros povos como os gregos tinham o vinho como “ a bebida dos deuses”, a informagao que
Bogaz (2012, p. 17) traz sobre o vinho “como o simbolo do conhecimento, da sabedoria e da
poesia, porque pode provocar a pessoa a falar mais”, tem a ver com os efeitos ‘misticos’(de
transe, onirico ou idilico) procurados pelos amerindios em sua bebida sagrada da jurema nos
rituais, dos quais emana a poesia amerindia, através da linguagem e performance nos varios
rituais, porgque ndo se é separado da vida, esta para o que Paz (1982, p. 49) traz sobre a poesia e
vida “ A poesia vive nas camadas mais profundas do ser”.

Trago essa visdo da Tipologia, por ser esta a utilizada em grande parte pela literatura de
evangelizacdo, pelos jesuitas, nos sermdes, autos, encenacdes teatrais (pec¢as), poemas, canto, etc.
que perdurou em grande parte nos aldeamentos e missdes, etc. Visao essa, esta para 0 que
Perrone - Moisés (1990) diz:

Assim, a literatura nunca estd afastada do real. Trabalhar o imaginario pela
linguagem ndo é ser capturado pelo imaginario, mas capturar, através do
imaginario, verdades do real que ndo se ddo a ver fora de uma ordem simbélica.
(PERRONE- MOISES, 1990, p. 109).

A maneira tipoldgica, também transporta, por exemplo, no que se refere a filosofia grega
em que seria 0 Logos, a Razéo eterna, remetida a Cristo, a qual, tal filosofia € percebida como um
tipo, (metafora, alegoria) que “como figura orienta para a realidade significada” (BENTO XVI,
2007), ou ainda, nessa direcdo da linguagem, Octévio Paz a relaciona como um direcionamento
para a realidade “Linguagem e mito sdo vastas metaforas da realidade” (PAZ, 1982, p. 41), dando
destaque para essas questdes da linguagem como primordial na formacdo de simbolos em
representar uma realidade de maneira metaférica.

Dentre os povos amerindios, a maneira de seus rituais podem se diferenciarem entre si nos

elementos constitutivos dos seres nos rituais, como se percebe no seguinte relato de Viveiros de
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Castro sobre o xamanismo da tribo Araweté:

O xamd é como um radio, dizem. Com isso querem dizer que ele é um veiculo, e
gue o corpo-sujeito da voz estd alhures, que ndo estd dentro do xama. O xaméd
ndo incorpora as divindades e os mortos, ele conta-canta o que vé e ouve: 0s
deuses ndo estio “dentro de sua carne”, nem ocupam o seu hiro (corpo).
Excorporado pelo sonho, 0 xamé ou seu ou o seu “ex-corpo” ( hiro pe) fica na
rede enquanto sua i~ - aquela que serd do céu — sai e viaja. Mas é quando ele
volta que o xama canta. E, quando os deuses descem a terra com ele — quem é
quem “faz descer” (...) os deuses —, descem em corpo, ndo em Seu COrpo ... um
Xama encena ou representa 0s deuses e mortos, ele torna visiveis e audiveis suas
acOes, mas ndo os encarna em sentido ontolégico (VIVEIROS DE CASTRO,
1986, p. 543 apud LAGROU, 2010, p. 8-9).

Em tal relato sobre o xamanismo, ha algumas semelhancas e diferenciacdes do
‘xamanismo’ (ritual de cura) Karuazu.

As semelhancas é perceptivel com a fala de Zé Arnaldo sobre a questdo da ndo
incorporacdo, em 4.1.1. desta monografia, e a diferenciacdo estd na cosmovisdao dos seres
Encantados, que nos Karuazu ndo sdo deuses, mas seres encantados da natureza, ou seres
humanos que passaram por um processo de encantamento.

No xamanismo,(conhecido dentre os Karuazu como trabalho de cura, ritual de cura, ou
tudo que envolve o curador, e/ou pajé), percebe-se mais a influéncia afrodescendente nas etnias
que ha a jurema como entidade, existe também aspectos parecidos e ressignificados na etnia
Karuazu, como na figura de lemanja tida por alguns com o nome de Janaina, outros remetem a
Mae d’agua da narrativa ancestralica Karuazu.

No que se refere a uma possivel relacdo de semelhangas dos elementos amerindios com 0s
do cristianismo, e a introducdo de elementos afrodescendentes nos rituais indigenas, Librandi-
Rocha contrasta essa visao da Tipologia, ou alegorias de figuracao semelhante nas culturas, “nao
sdo distintas visdes de mundo [que se transporta no final para o mesmo] (grifo nosso), mas
distintos mundos coexistentes” (LIBRANDI-ROCHA, 2012, p.187), ou seja, mundos autbnomos
e auténticos entre si, que podem viver, por exemplo, a antropofagia cultural entre si na mesma
medida, pois se outras culturas se apropriam de elementos, por exemplo, amerindios para uma
possivel coesdo de mundos num so6, ou uma possivel semelhanca, do mesmo modo 0s povos
amerindios podem, se quiserem, apropriarem de elementos de outras culturas e acrescentar em

seu pantedo cultural (BARRETTO, 2010, p. 109), por se ter ainda que internamente sua
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autenticidade (porque externamente ainda sofrem preconceitos, ou sdo deixados de lado pela
formalidade Ocidental) sem mudar as suas interpretacbes de mundo, mas colocando as outras na
sua visdo e vivéncia primordial.

Todo esse emaranhado entre culturas, resisténcia e transculturagdo, em que ha trocas e
perdas — infelizmente, como houve tantos massacres com as popula¢des amerindias -, Librandi-
Rocha (2012, p.186) traduzindo Roy Wagner, diz “toda compreensdo de uma outra cultura ¢ um
experimento com a nossa propria”, para dizer que o mundo ficcional literario, ndo precisa ser
deixado em segunda instancia na compreensdo do que seria o real no mundo, mas sim, como uma
outra cultura autbnoma dentro da nossa, usando para isso a cosmologia amerindia.

Assim, nas teorias formais Ocidentais o que se é figuracdo é o avesso do real para
compreendé-lo, porém na cultura amerindia, essa ‘figuracdo’ fica no plano da realidade, o
transcendente e o imanente passam a ocuparem 0 mesmo espago, embora auténticos, em seus
mundos, 0 que mudaria a questdo da visao ficcional dentre povos, e assim, Librandi-Rocha
(2012) propde uma renovacdo da teoria literaria no que confere a mimesis e a ficcdo através da
alteridade amerindia, o real e o ficticio numa sé vivéncia de mundo, e com isso,
consequentemente essa alteridade pode trazer algo “novo” referido aos estudos dos géneros
literarios em suas performances. Na literatura ocidental, como foi dito, a ficcdo é o avesso que
ajuda a compreender o real (dai a visdo da Tipologia), na cultura amerindia esse avesso é 0
primeiro plano, o que indica que h& performance de géneros na poética amerindia ainda nédo
estudado pelas teorias das varias epistemologias.

Nesse contraponto Librandi-Rocha (2012, p.194), destacando antrop6logo como Marylin

Strathern diz que:

ndo é apenas necessario afirmar a diferenga como é preciso radicaliza-la se
quisermos entender outrem [...] e assim poder entender outras concepgdes,
outras descrigbes, e outras imaginacdes logicamente distintas da nossa.
(LIBRANDI-ROCHA, 2012, p. 194).

Com isso, o0 que Librandi-Rocha traz sobre o entendimento de cultura em seu relacionar-
se com o outro, se diferencia da tipologia, jA que € preciso entrar no mundo do outro sem
assemelhar-se ao proprio, € ver o outro tal qual, sem interpreta-lo em seus elementos culturais,
nesse sentido a tipologia ndo seria plenitude no conhecimento e significado de algo, mas

interpretacdo de uma visdo de mundo a partir do proprio conhecimento e significancia sem se



34

adentrar no conhecimento priméario do outro, indicando ser preciso, para a alteridade ter seu
espaco, ter outras visdes de mundo como auténtico e separado da nossa, embora podendo
dialogar.

Porém, nessa mesma direcdo, Sgambatti Junior ([entre 2006 e 2018]) cita Spina (2002, p.
13), em que deveriamos nos livrar do mundo em que vivemos para s6 depois poder adentrar na
alteridade poética das culturas primitivas, indo no mesmo pensamento de Librandi-Rocha (2012),
0 que Sgambatti Janior o contrapde, firmando que pode-se colocar no centro da literatura
indigena e de 1a percebé-la, sem sair do mundo primeiro em que o ser esta inserido, a partir do
momento que este procure se avaliar e tirar 0os preconceitos existentes no que se refere ao outro,
ou seja, para Sgambatti Janior, pode-se adentrar a poética de uma cultura, olha-la de dentro da
mesma, sem deixar a sua identidade primeira, mas com esta olhar com o olhar do outro. 1sso pode
acontecer num processo dialdgico, com a transculturalidade, porém, adentrar no territorio que €
do outro, para entende-lo, pode ser preciso um processo de alteridade de ambos os lados.

Comentando sobre o ser “outro” amerindio, na interpretagdo literaria Ocidental, Librandi-
Rocha (2012) traz os estudos dos teodricos Viveiros de Castro e Costa Lima, que enfatiza o
estranhamento, a novidade, a alteridade amerindia como uma nova perspectiva para a teoria da
literatura formalizada, “na economia simbolica da alteridade amerindia, a base de semelhanca
existe para fazer falar e aparecer a diferenga” (LIBRANDI-ROCHA (2012, p. 194). Porém, o que
pode ser figuracdo para os estudos tedricos Ocidentais oficializados, pode ndo ser para a
“ontologia” (grifo nosso) amerindia.

Assim, nessa autenticidade, Librandi-Rocha (2012) no que envolve o pensamento
amerindio, retorna essa questdo da antropofagia, ndo no sentido da tipologia, mas da acdo em si
para além da figuracdo em segundo plano, mas em primeiro, “qual mimeses, estd implicada no
canibalismo como incorporacdo da diferenca para in-definicdo de uma identidade que tem no
outro seu ponto de fuga?” (LIBRANDI-ROCHA, 2012, p. 194). Com isso traz toda uma questado
vivida ndo como prefiguracdo, mas como acdo, como indica Sinder (2003) que sé a propria
pessoa de uma determinada etnia pode mostrar sua alteridade mediante outros, porém, para a
experiéncia estética “sua vitalidade estd na resposta que provoca, ndo na mensagem que
transmite” (LIBRANDI-ROCHA, 2012, p. 196),assim, para Librandi-Rocha (2012) é preciso ser
um estranho no proprio mundo, para entrar no mundo do outro se metamorfosear na cosmovisao

do outro.
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J& Olinto e Schollhammer (2003, p. 11) retoma a questdo do transpor do ir e vir dentre as
culturas, e cita um ensaio de Santuza Cambraia Neves “Arte ¢ cultura: o elogio da contaminagao”
em que tem-se a literatura como um fenémeno transcultural.

Assim, podemos perceber nessa transculturalidade, que h& os aspectos de alteridade em
cada povo e etnias, e também aspectos semelhantes que propicia a troca de ‘conhecimento

cultural’, como consequéncia das culturas ndo serem estaticas, mas vivas e atuantes.
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4. DIASPORA E FORMACAO KARUAZU

Karuazu é uma etnia/povo ponta de rama®, descendente do povo amerindio do tronco
Pankararu ou Pankaru®da qual descendem as etnias indigenas ponta de rama do sertdo alagoano.
Além do povo Karuazu, ressurgente em sua visibilidade sécio-étnico-politico em 19 de abril de
1999 com o ritual da Festa de Ressurgimento, tal festa, segundo Amorim (2012), é uma apari¢do
publica coletiva, € o sair do anonimato que s6 acontece quando a comunidade ressurgida e ja
organizada demonstra seus tracos culturais proprios, se tornando visiveis a populacdo em geral.
Ressurgem- se entre 1998 e 2002, os povos® Kalanké (Agua Branca), Koiupanka (Inhapi),
Katokin (Pariconha), hd também os Jeripanké (Pariconha) cuja luta pelo reconhecimento étnico
iniciou-se um pouco antes, em 1982 a 1993 (FARIAS, 2011). Esses povos descendem todos dos
Pankararu, sendo o povo Karuazu uma dessas etnias formadas a partir da didspora do povo

Pankararu que migraram de Brejo dos Padres (PE) quando o aldeamento foi extinto na segunda

8 Metéfora que sugere a origem de novos grupos a partir de outra metafora: tronco velho, que por sua vez sugere
maior vinculo com os antepassados e 0 tempo passado, conferido como um tempo melhor, mais auténtico, mais puro.
(FARIAS 2011, p.77). Sendo assim, o termo ‘tronco’, nesta pesquisa se refere a etnia da qual descendem os ponta de
rama ou “as ramas”, sendo Karuazu ponta de rama descendente do tronco Pankararu. Para saber mais sobre os
Karuazu (Ver: BARRETTO, 2010)

° Supde-se que, um antigo e remoto grupo étnico com diversas etnias reunidas de nome ainda ndo conhecido e bem
anterior aos relatos de 1702, h& cerca do século XVII, e que conforme Oliveira (2018, p. 41), tem-se relatos
histéricos com o etnonimo ‘Brancararus’, originara dois grupos indigenas que mantiveram estreitas rela¢cdes ao longo
dos séculos: os Pankararu, localizados, hoje, no estado de Pernambuco e os Pankararé, localizados no estado da
Bahia. Segundo Farias (2011) tanto os Pankararu quanto os Pankararé, sdo grupos indigenas de um remoto e
desconhecido grupo étnico que deu origem também & etnia remanescente Karuazu assim como os Kantaruré,
Jeripanko, Kalanco, Katokin, Koiupankd, Pankara, estes em franco momento de autoafirmacao, dentre outros grupos
indigenas desaparecidos. Assim, PANKARARU é um tronco étnico localizado entre os municipios pernambucano de
Tacaratu, Petrolandia, e Jatoba, como também espalhados em outros estados brasileiros, em que se tem registros
sobre tal povo no século XVIII localizado numa regido do Sao Francisco que ia da foz do Pajel até a foz do Ouricuri
junto a outros grupos nos aldeamentos ali encontrados. Depois, expulsos pela maior empresa colonial do sertdo a
‘Casa da Torre’, os aldeamentos (que eram paradoxais tanto para a preservacdo indigena quando para a sujei¢ao dos
mesmos) sem levar em conta as diferencas entre esses povos, formaram-se com os nomes de Caruru e Curral dos
Bois proximas a uma cachoeira que hoje é Paulo Afonso/ BA. Novamente foram removidos para uma maloca
chamada Cana Brava, onde hoje se localiza o municipio de Tacaratu/ PE e se situam os Pankararu, que depois de
conflitos, mudaram para “as encostas da Borborema por dois padres oratorianos, dando assim, origem ao nome Brejo
dos Padres” (PINTO, 1958, p.35 apud FARIAS, 2011, p. 46-47,) hoje principal aldeia Pankararu. Esta a 78 km de
onde localiza-se hoje a aldeia Karuazu. Porém, j& no século XIX, na segunda metade, novamente perseguigdo por
terras pelos latifundiarios, em especial o aldeamento Brejo dos Padres, foi cenario de diversos fluxos de emigracéo e
imigracdo de familias, desde sua extin¢do oficial no final do século XIX. Assim, muitos amerindios que fizeram o
trajeto dessa aldeia até a area vizinha entre os municipios de Pariconha e Agua Branca, guardaram a memoria
identitaria, remanescente, além de conservarem os lacos com o local de origem, mediante visitas regulares ou
esporadicas aos parentes que la ficaram ou para participar das festas religiosas (FARIAS, 2011, p. 46,47,48, 51,52).
Segundo a informante nesta pesquisa de campo, da aldeia Karuazu, (Rafaela,de 30 anos de idade) sua avo Lieta (uma
das responsaveis em organizar a aldeia Karuazu no povoado Campinhos) quando casou fora morar no povoado
Campinhos, antes da aldeia ser levantada e reconhecida, e fazia sempre esse trajeto de ir e vir até a aldeia Pankararu
nos dias das festas, para ndo deixar esse contato com a sua cultura Pankararu.
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metade do XIX. Porém, a comunidade também recebeu familias dos Pankararé BA., dentre outros
povos étnicos dispersos.

A aldeia Karuazu esta concentrada em povoado Campinhos municipio de Pariconha-AL.,
havendo também um outro local de ritual indigena da mesma aldeia no povoado Tanque, como
também suas familias além de morarem em Campinhos e Tanque, estdo espalhas pelos povoados
Verdao, Capim e até mesmo ha familias concentras na cidade de Pariconha. O povo Karuazu'
constitui uma populacdo registrada de 826 pessoas, porém, pessoas dos povoados Verddo e
Capim, que sdo Karuazu, e estdo sendo acompanhadas, sdo participantes da etnia, ndo estdo ainda
no cadastro oficial. Portanto, a populacdo indigena Karuazu ultrapassa as 826 pessoas™ do
cadastro oficial atual de 2019.

Os grupos indigenas de etnogénese do Sertdo alagoano, de mesma origem Pankararu,
chegaram no municipio de Pariconha pouco depois de o estabelecimento da fazenda de gado em
meio & caatinga da familia 'Panta’. Os Panta eram de origem negra, e 0 nome vem do afro
descendente Pantaledo de Araujo Andrade, que herdou as terras nos arredores da cidade de Agua
Branca, chegando num local préximo a Campinhos, o qual deu o nome de Cazumba, expandindo
seus lotes de terras também numa pequena parte do povoado Campinhos. Os indios chegando de
Brejo dos Padres se casaram com seus filhos e filhas. “A historia da familia negra forneceu uma
parte importante do conceito de territorialidade dos indios migrados de Brejo dos Padres”
(ANDRADE, 2009 apud KARUAZU, Povos Indigenas no Brasil).

Com essa interacdo entre amerindios e a familia afrodescendente Panta, houve os
casamentos interétnicos entre as familias provenientes de Brejo dos Padres (PE) e negros locais,
como também brancos locais e miscigenados (dos povoados Campinhos e Tanque) que passaram
a construirem nesses lugares uma nova maneira de viver devido a essa interagdo entre
culturas, no entanto “como novas referéncias necessarias a constru¢do de uma territorialidade
paralela aquela representada pelo aldeamento de Brejo dos Padres” (KARUAZU, Povos
Indigenas no Brasil).

19 Segundo Ténia, filha do Pajé, e agente de salde Karuazu.

11 Além desses povos do Sertdo alagoano de descendéncia Pankararu, ha outros povos em Alagoas de etnogénese e
etnias diferenciadas,”na condigdo de recém revelada” que somando aos do sertdo, “sdo hoje 11 grupos indigenas” (
amerindios), segundo FARIAS, (2011, p.15), que traz em anexo um mapa etnogeografico com os 11 povos
seguintes: Xucuru-Kariri (Palmeira dos Indios), Kariri — Xoc6 ( Porto Real do Colégio), Wassu-Cocal (Joaquim
Gomes), Karapotd (Sdo Sebastido), Tingui-Botd (Feira Grande), Tingui-Botd de Acond (Sdo Bras), Jeripanko
(Pariconha), Kalanké (Agua Branca), Karuazu (Pariconha), (Katokin) e Koiupanka (Inhapi).Vejamos mapa em
anexos.



38

As terras pertencentes & familia Panta, devido aos casamentos interétnicos foram
fundamentais para a vivéncia remanescente da cultura amerindia dispersa de Pankararu, que
sendo de doacdo de descendentes de Pantaledo, num processo de transculturacdo misturados e
casados com amerindios cederam e entraram na cultura amerindia deixando marcas também de
sua cultura afro com elementos/ espectro do Cristianismo, e hoje é reconhecida e vivenciada
como sagrada, porém falta a demarcacgdo das terras, a qual a territorialidade da tribo Karuazu se
faz na propria aldeia.

Pois a terra em que se encontra o terreiro, que ¢ ‘espaco’ sagrado do ritual Karuazu,
limpo a céu aberto, realiza-se a maioria dos rituais, como local principal dos mesmos. .Antes de
ser aberto pelos praia (ver em 4.1.1) ¢ feito o cruzamento do terreiro. “A agao consiste em
incensar o terreiro e arredor em repeticdes sonoras do maraca e sons emitidos vocalmente por
trés vezes ou trés voltas (no terreiro, faz-se o sinal da cruz) e purifica-se o terreiro” (AMORIM,
2012, p. 154, grifos do autor). Segundo Farias (2011), os terreiros [indigenas] sdo tidos como
templos miticos que abrigam o por6 (ver em 4.1.1), este lugar a que s6 os iniciados(praias) tem
acesso. E como ha a mistura entre a cosmovisao amerindia, afro e cristd, “como a igreja € a casa
de Deus, 0 terreiro é a casa de Deus, as matas ¢ a casa de Deus...” (I Assembleia dos Jovens
indigenas do Alto Sertdo de Alagoas na UFAL — Campus do Sertdo, em 22 de novembro de
2018) sendo, em tal enunciado proferido uma mistura entre o Deus cristdo, bem como, as forgas
encantadas da natureza (Encantados) como entes especificamente da Cosmologia indigena, o0s
quais sdo celebrados nos terreiros, nos varios rituais.

Desta forma, com suas referéncias hierofanicas vividas e recordadas, suas concepgdes
magico-religiosas e suas memorias transmitidas coletivamente, ou individualmente num
movimento circular da oralidade, podendo se utilizar da escrita, 0s Karuazu, bem como outros
ponta de rama, com suas caracteristicas étnicas proprias, para além das semelhantes, demonstram,
segundo (KARUAZU, Povos Indigenas no Brasil) como a circulagdo entre os povos de diasporas
indigenas possuem suas caracteristicas socio-culturais singulares, numa transicédo social, em que
o0 local, que ndo é um lugar apenas fisico, e o translocal, o interno e o externo, o intrinseco e o
extrinseco se permeiam nessas etnicidades ascendentes ponta de rama.

Segundo Farias (2011), depois de uma invisibilidade alargada, acontece esse processo de

revelacdo de etnias e o contato interétnico entre si, numa ressurgéncia de resisténcia em comum,
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conhecido como ‘emergéncia étnica’ e ‘etnogénese’*? relatado por Jodo Pacheco de Oliveira tal

ressurgimento étnico como:

[...] fato social que nos ultimos vinte anos vem se impondo como caracteristico
do lado indigena do Nordeste, chamado processo de etnogénese, abrangendo
tanto a emergéncia de novas identidades como a reinvencdo de etnias ja
reconhecidas ( OLIVEIRA, 1999, p. 18 apud FARIAS, 2011, p. 29).

Nesse processo ressurgente, houve alguns desentendimentos, e disputas internas, porém ja
resolvidos. As duas comunidades, Tanque e Campinhos, eram organizadas separadamente. Cada
uma tinha seu cacique, pajé, etc, no entanto, a FUNAI™ (Fundacdo Nacional do indio)
reconheceu uma s6 lideranca (informacdes da comunidade e registrada também por antropélogos
que passaram pela aldeia) Contudo, hoje, as disputas por liderancas se acalmaram, e as duas
comunidades se reconhecem como uma s6 comunidade (como de fato é) e tem em comum um sé
pajé (Antdnio José da Silva, 65 anos) e um sO cacique (Edvaldo Soares de Aradjo, 81 anos),
liderancas reconhecidas pela FUNAI, que lutam pela unido do povo e as conquistas de seus
direitos, pois embora seja a tribo reconhecida, falta porém, a demarcacéo das terras da aldeia.

Nas lutas de resisténcia para a preservacdo da memoria e identidade cultural prépria, bem
como, pelo direito em suas terras e demarcacdo destas, os Karuazu participam nos circuitos
regional e nacional de apoio indigenista, que procedem por agentes que lutam junto com 0s povos
amerindios pelos direitos destes em suas terras, e pela visibilidade e respeito das manifestacoes
ancestralicas destes povos em sua heterogeneidade, bem como, no fortalecimento desse processo

de ressurgimento das etnias amerindias, fato esse que segundo Farias (2011) :

Corrobora um padrao de etnogénese no Nordeste que ocorre circunstanciada em
redes de relagdes provenientes tanto de trocas historicas de natureza ritual entre
grupos diferentes ou da inser¢do numa rede de dialogo interétnico facilitada por
agéncias de apoio, como o CIMI (Conselho Indigenista Missionario) e
APOINME (Articulagdo dos Povos Indigenistas do Nordeste, Minas Gerais e
Espirito Santo) (FARIAS, 2011, p. 53).

12 Emergéncia étnica é o conceito usado na literatura antropolégica para designar o ressurgimento de vérios grupos
indigenas presentes no Nordeste brasileiro, dados como extintos pela oficialidade e pelo censo comum ( por terem
designado-os de maneira homogénea como sertanejos ( FARIAS, 2011, P. 29)); Etnogénese, como diz 0 nome,
busca-se dar conta do surgimento (génese) de um grupo humano. (FUNARI,PINON 2016, P. 26), porém, Barretto
(2010, p.14) citando Oliveira (1998) informa que tal termo [etnogénese] nem sempre € aceito por dar margem a se
pensar em uma farsa sociolégica.

3 Ver: do SP1 2 FUNAI (OLIVEIRA, 2018, p. 34).
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Sendo tais apoios de grande importdncia no que se refere principalmente ao
reconhecimento, bem como, a demarcacdo de terras desses povos amerindios descendentes da
etnia Pankararu, dentre os quais esta a etnia Karuazu, povo a que se refere esta pesquisa
monografica.

O sustento alimenticio das familias Karuazu provém, em sua maioria, pela agricultura
doméstica, e muitas vezes num sistema de meia'* com o cultivo da mandioca, milho, feijéo,
batata-doce, bem como o extrativismo de frutos da regido como: umbu, coco, goiaba, melancia,
manga, caju, murici, dentre outros, e pela criacdo de galinhas, suinos, caprinos e ovinos. Algumas
familias vendem seus produtos agricolas, como também objetos e utensilios artesanal de cestaria;
Outras pessoas viajam, principalmente para Sdo Paulo, em busca de emprego, assim como, ha os
que trabalham nas reparticdes publicas e indigenas na area da saude, outros na educacéo (estes
ultimos ndo vivem na aldeia, mas aos arredores), pois que, ainda estamos na luta pela escola
Karuazu na aldeia, havendo aula na aldeia apenas quando preciso, com o professor pertencente a
etnia Karuazu Paulo Cesar Soares de Araudjo, que realiza circulos de aulas de reforco escolar
numa pequena sala de alvenaria em que também sdo realizadas reunibes, nesse local se
encontrava antes a antiga oca aberta, coberta de palhas, onde se reuniam para as reunioes.

A lingua falada e utilizada na escrita é o portugués, sendo que, segundo uma das
aldeiantes (Rafaela)*®0 motivo é que os descendentes, ainda quando crianca ndo conseguiram
assimilar por completo a lingua antiga indigena dos mais velhos, mesmo estes tentando ensinar,
assim s o portugués permaneceu, a ndo ser em cantigas dos rituais que ainda ha essa preservacao
vinda dos Pankararu ou Pancarus. Cuja lingua, de descendéncia Cariri (Kariri) familia linguistica
do tronco macro-jé, é considerada extinta. Porem, O sr. Antbnio Moreno, da aldeia Brejo dos
Padres, Tacaratl (PE), como ancido mais velho da etnia em 2016, traz alguns termos ainda
preservados da lingua antiga Pankararu, que segundo 0 mesmo, seu pai dizia ser tupi-guarani, eis
alguns termos falado pelo mesmo: lua nova (Katiti), lua cheia (kairé), lua (jaci), sol (guaraci),
cumprimentos para uma autoridade (marubixaba a-pawva), menina (adédud), menino (adedui),
mulher (kuid), (OLIVEIRA, 2016, p.38), homem mais velho (aba uma), (ibdem, p. 39).

A familia étnica Kariri é a principal familia de linguas indigenas do sertdo nordestino

14 A agricultura de meia se aplica quando um proprietario arrenda sua terra a um trabalhador, em troca de parte da
sua producdo (BARRETTO, 2010, P. 31).

1> Sobrinha do pajé, e neta de Dona Lieta, esta, mae do pajé, considerada tronco velho, ja em meméria.
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brasileiro, dentre outras linguas isoladas na regido. Essas vérias familias linguisticas s&o
denominadas de modo genérico como tapuias (grupos que ndo falavam linguas do tronco tupi)
podendo ser vinculados ao tronco linguistico Macro-jé (FARIAS, 2011, p. 46). Sabendo-se que a
lingua portuguesa fora imposta pela Coroa Portuguesa (pelo Marqués de Pombal) como lingua
oficial de intercdmbio e comunicacao no Brasil Império, ficou cada vez mais dificil a preservacao
da lingua do povo Pankararu.

Sendo assim, o etndnimo®® Karuazu é formado das letras de Pankararu e Cazumba;
Pankararu matriz da qual descende o povo Karuazu, e Cazumba o nome da terra dada por
Pantaledo, avé do cacique Edvaldo Soares de Araujo, como relata, este, em entrevista concedida a
Amorim (2003), esta relatada por Barretto (2010):

“Sou filho de caboclo com negro e misturei os nomes: coloquei Cazumba com
caboclo e peguei uma letra da Panakararu (Pankararu) [ do tronco ] e deu
Karuazu, assim coloquei 0 nome da aldeia e ndo dou pra ninguém. Antes era
com C e o Jorge do CIMI me disse pra colocar um K e ficou Karuazu com K.”
(Sr. Edvaldo, cacique Karuazu do povoado Tanque — hoje com a unificacéo,
cacique Karuazu Campinhos/Tanque, ou em resumo, cacique Karuazu — apud
AMORIM, 2003, p. 210. In: BARRETTO, 2010, p. 46, grifos do autor e nosso).

Os etndnimos sdo ligados diretamente & vivéncia cosmoldgica ou memoravel de uma
determinada etnia, a escolha dos mesmos dar uma visibilidade de um povo de caracteristicas
préprias, que auto se afirma em meio a outras etnias de diferenciacBes préprias, ainda que
semelhantes e pertencentes a um tronco em comum, como é o caso da etnia Karuazu, que com

seu etnbnimo porta-se visivelmente como um povo remanescente a partir de seus rituais:

Esses rituais primeiro de ressurgéncia, e depois de promessas, sdo fundamentais
na reconstrucdo e afirmagdo de seus etndnimos, concebidos e recriados a partir
de uma necessidade de se autoafirmar, ndo somente frente a populacéo sertaneja,
mas principalmente a FUNAIL Processo no qual os individuos e suas
comunidades compdem sua propria forma de “mostrar-se” ao mundo como
“novas” especificidade étnicas, numa tentativa de restaurar também sua memoria
étnica e indigena no Brasil contemporaneo (AMORIM, 2012, p. 141).

As etnias ressurgentes/resistentes mostram em seus etnénimos resquicios de uma tradigéo

1° palavra que designa tribo, etnia, raca, grupo humano definido, nacéo e, em alguns casos, equivale a gentilico
(HOUAISS, Dicionario eletronico).
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antiga de uma intimidade maior com as palavras utilizadas pela comunidade indigena. “A
intimidade, entre vida e poesia dispensava os homens do uso de duas linguagens. Toda palavra
era palavra de vida e palavra poética” (REIS, 1991, p. 05). As palavras, a linguagem, Sd0
importantes para um direcionamento de sentidos proprios de cada povo indigena em sua vivéncia
cotidiana. Porém, hoje ainda hé tal aspecto, ainda que ndo totalizante, direcionado a sensibilidade
diante da percepcao prépria de cada povo amerindio.

Karuazu expressa no seu etndnimo essa caracteristica amerindia da relacdo da palavra
com a vida, ou da vida com a palavra no sentido remanescente do ser étnico Karuazu, isso ainda
que timidamente retoma ou reporta aos ancestrais na nomeacdo das palavras que proferiam na
intimidade entre vida e ritual, o que hodiernamente néo se € tdo presente na sociedade em geral,
como também nas amerindias no que se refere a completude, devido a estd num passado mais
primitivo. Digo isto num sentido de que ndo aparecem tdo nitidamente essa relacdo do ser com a
palavra e 0 meio, que seriam como algo forte, mégico, oraculo, etc., no cotidiano da vida, porém
essa relacdo intrinseca sdo preservados tanto na aldeia quanto no povoado em geral nos rituais e
em situacOes de extensao desses.

Os argumentos de Funari, Pifion (2016, p. 30) “[...] o mundo n&o é igual para todos e s6 0
vemos a partir de uma Otica cultural particular, que se expressa no idioma, responsavel por
caracterizar o mundo a nossa maneira”, confirmam essa temdtica de que 0s povos possuem
sentidos e significAncia de vida diferenciados, como também existe a troca de saberes entre
culturas que permitem ndo serem estaticas. Levando em conta as abstracdes e visao diferenciada
de mundo entre os povos, Funari, Piién exemplifica “Um rio pode ser considerado um espirito
por um determinado grupo indigena e, sendo assim, sera que quem ¢ de fora pode “sentir” isso,
ter a mesma fé?” (Ibidem, p.33), e ainda expande seus argumentos sobre as rela¢@es interétnicas
entre os indigenas e ndo indigenas “Em muitos casos, as comunidades indigenas estdo em
contato, em interacdo e em transculturacdo®’ ha séculos e seus conceitos e abstragdes ja sd0 uma
mescla original que incorpora percepgdes diversas” (ibidem).

Mesmo nesse processo cultural do ir e vir entre as diferentes culturas, segundo Andrade

(2009 apud Phillips 2014 ), o povo Karuazu usa termos da lingua Pankararu nos oraculos e

17 Conceito antropolégico em oposicdo a aculturagdo, pois ndo distingue sociedades homogéneas e heterogéneas, ja
que todas sdo consideradas mistas, variadas, dindmicas e mutantes. Transculturacdo consiste em considerar que 0s
grupos humanos, e mesmo os individuos, estdo em constante interagdo e mutagéo, resultantes desse contato. “Trans”
¢ uma particula muito sugestiva, pois significa “aquilo que vai e vem”, o ir e vir que altera as partes envolvidas.
(FUNARI, PINON 2016, p.26 € 27).
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rituais do praid e toré , para uma maior preservacdo reminiscente e préatica ritualistica,
conseguindo manter aspectos importantes da sua cultura remanescente ancestralica até os dias de
hoje, como povo amerindio perseverante e resistente do alto sertdo alagoano. Para isso
mantiveram fortes vinculos com os Pankararu na preservacdo dos conceitos e rituais de sua
cosmovisdo'® Amerindia.

Tal cosmovisédo Karuazu interage em seus aspectos preservados, bem como passando por
siléncios, hoje se ressurge na manutencao da tradicdo espiritualizada, e mitologica, como também
das dos aspectos ressignificados devido a transculturacdo. Essa interacdo entre culturas constitui
0 povo Karuazu em sua heterogeneidade sem deixar a sua alteridade propria, na maneira de ser e
ver o mundo hoje, nas remanescéncias™® vividas em seus rituais e reminiscéncia®® em suas
narrativas orais, como também, algumas num sentido da histdria, ja escritas.

Esses aspectos ancestralicos da cosmovisdo que com misturas ressignificadas
compdem as narrativas orais Karuazu, bem como a poesia que sobressai nos rituais como as
cantigas do toré e dos toantes celebrados (sejam o0s de promessas e cura, como o Menino do
Rancho; ou rituais como de passagem, de colheita, da safra como as Corridas do Imbu, etc.) com

seus Encantados, dando énfase a hierofania na natureza, o culto a terra e as matas como sagradas

9521 9922

“a mata ¢ a casa do indio”**. ou em dizeres como “a mae terra”* aparecem como primordial para
a sobrevivéncia e esta interligados a elementos remanescentes da cosmovisao de raiz Pankararu,
permitindo uma ressurgéncia de caracteristicas identitarias prdprias, fundamentada em histérias e
experiéncias compartilhadas, que permitem a vivéncia na aldeia de maneira interétnica com foco
na ancestralidade amerindia, suas manifestacdes vividas e celebradas, sobressaindo-se, assim, o
que podemos chamar de poética da oralidade que envolve o espiritual e o corporal numa
performance ritmada pelo canto e pela danga com elementos e artefatos proprios dos rituais e

festas Karuazu, num entrelagamento entre os aspectos/ espectro preservados e os ressignificados.

18 Visio de mundo; segundo Farias (2011, p. 65), “concep¢do de ‘mundo’: ideia de universo; ideia de como se
organizam e se relacionam 0s seres e as coisas que habitam no mundo. Todas as sociedades humanas constroem
ideias particulares do ‘cosmos’ e trocam tais ideias entre si constantemente” umas mais racionais outras mais
subjetivas e /ou num dialogo entre a subjetividade e a razdo, todas as sociedades possuem de alguma maneira sua
visdo de mundo.

19 subsistir como sobrevivente; o que restou.

20 Segundo o dicionario Houaiss, imagem vaga, lembrada do passado, que se conserva na meméria, sinal ou
fragmento que resta de algo extinto. Ou tipo anamnese nos ritos e extensao desses, tornado presente-acao.

2! Fala de 'seu’ Luis, conforme entrevista dudio.
22 .
Fala do cacique ‘seu’ Edvaldo.
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Imagem 1. Abertura da Novena de Nossa Senhora das Dores (noite indigena Karuazu) com reveréncia ao Altar de
Nosso Senhor Jesus Cristo, e logo em seguida Missa em acéo de gracas, depois, como de costume, na praga em
frente a igreja, é apresentada a performance do toré Karuazu — Campinhos/ Pariconha — AL. Ago./2017. FOTO:
Neide Lima.

4.1 Cosmologia Karuazu: aspectos remanescentes/resistentes

Em meio a toda uma dispersdo dos povos amerindios Pankararu, muitos dispersos foram
com o passar dos anos se organizando, juntamente a outros dispersos. Porém, antes dessas
organizacOes de etnogénese, houve um periodo de certo silenciamento, ao qual a Unica maneira
de ndo perder as raizes identitarias, bem como, suas tradicOes ancestralicas, foi a viabilizacéo
desses povos em se unirem em caravana ou em familia, ou até mesmo individualmente a estarem
sempre em contato com o tronco Pankararu, para nao perderem suas raizes, tradi¢fes, hoje
remanescentes, como é o caso dos Karuazu, que sempre mantiveram lacos de familiaridade com
o0 tronco Pankararu.

A identificagdo com o tronco que d& um respalde de etnicidade Karuazu s&o
principalmente as tradi¢des ritualisticas que os colocam visivelmente numa linha de descendéncia
Pankararu. Sabendo-se também, com caracteristicas proprias de ponta de rama auto-identificado
por seu etnbnimo que os fazem portar-se em sua alteridade de um povo que mesmo sendo de
ascendéncia Pankararu, com todo esse emaranhado de trocas interétnica em que influencia e séo

influenciados, os Karuazu ver-se em sua identidade amerindia propria, e com isso, como povo
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resistente, mostra sua maneira de ser no mundo, identidade singular que aponta para a variedade
étnica entre 0s povos amerindios.

Assim, veremos esses aspectos da cultura ancestralica amerindia nordestina que ainda sdo
preservados e vividos dentre o povo Karuazu, sendo muitos desses aspectos compartilhados de
uma linha de organizagéo entre os povos amerindios do Nordeste (BARRETTO, 2010), e aqui
refiro-me principalmente aos povos resistentes do alto sertdo alagoano, aos quais estdo inseridos,
além dos Karuazu, os Jeripankd, Kalanco, Katokinn, e Kouipanka.

Os aspectos culturais amerindios resistentes pela etnia Karuazu sdo de caracteristica
remanescente no que envolve a vivéncia didria e tornada sagrada nos rituais, tidos como “a
ciéncia do indio”, como também, em suas narrativas ha o aspecto reminiscente da memoria,
porém, esta no povo Karuazu vai além de recordagdo, pois ha aspectos/espectros de uma
memoria em acdo tanto no que se refere a historia de migracdo do povo na territorialidade
nordestina, etc., quanto as histdrias tidas de trancoso, bem como as que envolve figuras
primitivas magico-religiosa, ou de cunho ético moralista ancestralica, ou seja, ha uma
multiplicidade de tipos narrativos entre 0os Karuazu que com outras etnias remanescentes dos
Pankararu, como os Jeripankd (FARIAS, 2011) foca-se mais nos aspectos da memoria sem se
preocuparem com questdes de discurso sobre o que seria imemoravel. “[...] Nao sdo, por isso,
propriamente histéria, mas memoria, porque viva, aglutinadora de tradi¢cdes e identificadora de
uma populagdo sob muitos aspectos heterogénea” (FARIAS, 2011, p. 54).

Em meio a essas trocas interétnicas, existe semelhancas intrinseca entre os ponta de rama
do tronco Pankararu, como também especificidades particulares em cada povo de ascendéncia do
Tronco Velho, como é percebivel em seus rituais nos terreiros, em suas narrativas, dangas e
cantigas, enfim, nas celebragdes aos entes encantados da natureza, em suas performances
remanescentes, preservadas no imaginario simbélico, manifestado na vivéncia do meio ambiente
como sagrado.

Dentre esses aspectos remanescentes que foram preservados de maneira resistente,
permanecendo em espectros primitivos, e resistindo a transculturacdo, temos na etnia Karuazu
elementos ancestrélicos visiveis que distingue sua identidade, da populacdo sertaneja dos
arredores, tais aspectos magico-religiosos ritualisticos, segundo Farias (2011) sdo rituais
presentes singularmente entre os povos indigenas da mesma arvore étnica, originados da remota e

desconhecida etnia indigena que em outros tempos vivera no Vale do Rio S&o Francisco.
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Porém, mesmo sendo de ascendéncia da mesma arvore étnica, as manifestacdes ponta de
rama sdo singulares em cada povo, e assim acontece nas festas e rituais Karuazu, sendo sua
cosmovisdo a partir dos Encantados, celebrados nos rituais® e festividades da aldeia, como a
Festa do imbu (ou corridas do imbu), o Menino do Rancho, como também festividade por
Promessas feitas aos Encantados. Todas as celebragdes sdo permeadas pelo Toré. Como afirma
Barretto (2010):

Nos Karuazu o ritual que ocupa esse lugar central é o culto aos Encantados,
através do cumprimento das obrigagdes, da pratica dos praids, e do Tore,
causando efeitos cognitivos, afetivos e sociais na propria organizagao interna do
grupo, bem como na relagdo étnica de exterioridade (BARRETTO 2010, p. 74).

Vejamos a performance desses rituais Karuazu, atraves dos quais atualiza-se a tradigédo
ancestralica em suas remanescéncias e cosmovisdo propria, tendo tal tradicdo, um direcionamento

a prética do ritual aos Encantados, considerados rituais sagrados.
4.1.1 Encantados

A crenca nos Encantados® esta originalmente ligada & mitologia de um passado remoto
permeada por Vvérias histérias de versdes semelhantes entre si, com relagcdo ao surgimento dos
Encantados. Tal crenca estd presente em varias etnias do Nordeste, e sdo entidades da natureza,

ditas forcas encantadas, celebradas por esses povos em todos 0s seus rituais.

As entidades encantadas indigenas ou Praid (caboclos ou indios velhos
encantados que ‘“ndo morreram se encantaram’) sdo representadas por uma
semente (uma pedrinha, por exemplo) destinada a um membro do grupo que ao
encontrar esta semente, “deve cuidar bem dela”. Este, ao encontrar a semente,
indicada, as vezes em sonho ou apresentada por acaso em um momento
particular — em um caminho, “caida do céu”, no telhado da casa... — este, a quem
a semente se apresentou, passa a ser o dono da mesma, isto é, do Praid ou
Encantado. A partir deste momento, uma série de rituais sdo realizados para

2% Sendo em outros povos ponta de rama Pankararu, além desses rituais( remanescentes nos Karuazu), descritos
acima, outros sdo celebrados, como o ritual do Ouricuri, a Roda da Jurema, que 0s Karuazu ndo tem a pratica em sua
tradicdo remanescente.

% Ao grupo de Encantados que pouco a pouco sdo resgatados no processo de reassentamento e/ou levantamento dos
terreiros da-se o nome de “batalhdo”, que protege a aldeia das for¢as antagdnicas, organiza e ddo sentido étnico-
existencial ao grupo. (Ver: AMORIM, 2012, p. 144).
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resgatar a identidade do Encantado: a veste de fibra de cro& ou caroa, nome (do
encantado), toante ou toré , o “mog¢o” que veste o Praia, entre outros rituais,
fortalecendo assim a etnia e gerando hierarquias no grupo. (AMORIM, 2010,
apud AMORIM, 2012, p. 145, nota de rodapé, grifos do autor).

Os Encantados, na cosmovisdo amerindia Pankararu, sdo seres/ entes da natureza, ou seres
humanos que superaram a morte, passando por um processo de encantamento. Porém, segundo
Farias (2011), com algumas diferenciag0es entre si.

Esse superar a morte é entendida de varias formas: ou antes, proximo a morte a pessoa
vencendo-a se transforma em um encantado, ou quando morrendo, ja pds morte, por ter vivido a
tradicdo, se encanta, bem como sdo tidos também como “espirito dos ancestrais” ou dos
antepassados chamados de “caboclo velho” que habitam o meio ambiente.

Nesse “imaginario simbolico” que permeia a cosmologia do Tronco velho Pankararu, e
consequentemente os ponta de rama dessa etnia, além de Barretto (2010) trazer algumas versoes
da origem mitica dos Encantados, Farias (2011, p. 74-76) descreve a fala de seu Genésio
Miranda, cacique dos Jeripanko, povo este que como os Karuazu faz parte da familia Pankararu
em sua ancestralidade. A narrativa cosmogonica de seu Genésio, remete a outras narrativas
descritas, por exemplo, por Barretto (2010, p. 77-78). Dentre tais narrativas, descreveremos aqui

a que Farias (2011) traz, por ser mais completa:

Os indios pra criar a origem deles, foram procurar como é que eles poderiam
conseguir a ciéncia deles. Eles separaram algumas pessoas escolhidas e
procuraram um lugar deserto aonde hoje é conhecido como a Serra da
Bassoura. Eles se plantaram ali durante seis meses sem comer sal, sem comer
feijdo, farinha e sua convivéncia era através de mel e flor. Fizeram aqueles
vasilhame de madeira, aqueles colch@o, e ai iam tirando mel com uma
machadinha e jogando ali junto com as flor. Depois disso, com cinco dias em
diante, ficava aquele mel gostoso e era s6 o que eles se alimentavam. Eram
muitos, tinha mulher no meio mas era mulher reservada, mulher inocente, nao
conhecia de vaidade nada; eram como uns passarinho, uns bichinho ali. [...] Ai
depois de seis meses, o mais velho veio e disse: ‘Hoje nos temo que fazer a
marcha pra gente procurar nosso reinado. Quem tiver competéncia, quem tiver
prevenido e preparado, j& tem como encontrar nosso reinado. Aqui na Terra nao
podemos ficar’. Ele se achava ja santificado. Ai marcaram para sair as 10:00h
da noite, da Serra da Bassoura direto até a beira do rio [S8o Francisco], na
Cachoeira de Itaparica. No que eles atravessaram a Serra, no meio deles tinha
uma india, que ele j& sabia que ndo podia conseguir a marcha junto com eles.
Ai quando se assentaram acima da Cachoeira para buscar o reinado, ao ponto
final, fizeram aquela roda com cada um puxando seu camprié. Comecaram a
fumar pedindo a Deus for¢a. Quando o galo cantou, eles disseram: ‘ta na hora’,
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quando se levantou uma e disse: ‘Eita! Eu ainda ndo fumei, estava cochilando’.
Ele disse: ‘Entdo acenda seu camprio e vamo fumando’. Mas ela tinha perdido e
disse: ‘Nado encontro!’. ‘Entdo volte, va catar!’. Eles como estavam preparados
seguiram, ela como ndo estava preparada ficou. Quando ela voltou para
procurar e ndo achou o cachimbo, o dia amanheceu e pronto... Ela se encantou
e virou uma raposa. Os outros foram para a Cachoeira de Itaparica, se
jogaram e se encantaram nos encanto santificado. E assim contam os mais
velhos [...]. Muitas vezes meu avd me acordava na madrugada pra me contar as
historias dos indios, dos encanto, dizia: ‘Meu filho, aqui pode dormir muito
nao, tem que saber o que se passa no mundo’. Ai nés sentava na beira do fogo,
ele ia fumar e contar histérias. Muitas coisa eu esqueci, mas muita coisa eu
ainda lembro [...]. Até 1939, eu viajava mais meu tio pra Jatoba em dezembro,
chegava no pé da Cachoeira se assentava sO pra ouvir os indios dancarem
dentro d’dagua. Eu escutava dan¢ar e cantar [...]. Este é que é o encanto dos
indios. (Genésio Miranda, cacique Jeripankd, apud FARIAS, 2011, p. 74, 75, 76,
grifo do autor, e transcri¢do da fala do cacique tal qual).

Diante dessa versao de narrativa, dita por Genésio Miranda, da origem do reino encantado
da etnia Pankararu, segundo a informante Rafaela( sobrinha do pajé Anténio Karuazu), a avé da
mesma, dona Lieta, contava umas historias sobre os Encantados nessas cachoeiras, sobre as
nascentes... e sobre a raposa que se encantou para o lado do mal® 2 Porém, ndo deu mais detalhes
diante do que foi mostrado dessa narrativa, se 0s Karuazu tinha herdado algum conhecimento
sobre essas origens Pankararu, apenas disse que sua avl contava umas histdrias assim... porém
foram contadas outras narrativas que esta transcrita e descrita em 5.2.

Assim, para melhor entendermos os simbolismos que estdo por trds dessa cosmologia
Pankararu da qual as etnias do Sertdo alagoano compartilham entre si, vejamos mais uma

narrativa dita por Elias, pajé Jeripankd, descrita por Farias (2011, p. 76, 77):

Pois é seu mogo... Os engenheiro branco acabaram com a cachoeira de
Itaparica, mas nao acabaram com os indios encantados, que continuam
dancando e cantando dentro das aguas. A moga que virou raposa encantada
ndo pertence aos encanto santificado. Ela ficou do lado da esquerda, perdida,
temente a satanas. As coisa ruim que acontece no mundo séo feitas pelo grupo
dela enquanto chefa. Os encantados de Deus vivem num jardim que tem uma
casa com 90 portas. De todas essas porta, agora s tem uma aberta, por causo
gue os homens que trabalhavam com eles ndo souberam fazer e respeitar os
preceitos. Nao se limparam; abandonaram a ciéncia. Cada um foi saindo e

% Na cosmologia Pankararu “ha duas linhas de encanto antagdnicas entre si, uma puxa para fazer o bem a outra para
o mal. Segundo Farias (2011, p. 83), ha o encanto santificado e o encanto de esquerda, este representado por
entidades espirituais pertencentes a outra linha ou raiz dos segredos ‘chefiados’ pela raposa encantada, anti-heroi
mitico [grifo nosso] e responsavel pelas principais mazelas ocorridas entre o grupo”.
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trancando uma porta. Cada um tinha uma porta. Eles fizeram o apoio deles na
Fonte Grande mas, se fechar essa Ultima porta acabou-se tudo, sé outro
mundo, agua e céu; ai é o final. A gente tem a responsabilidade de fazer o
trabalho direito, segurar esse batalhdo e ndo deixar ir embora. A verdade
mesmo...é que o final ja comecou [...]. Desde que chegou o branco, ndo existe
mais indio legitimo, por isso estamos no final do ramo. E por isso que eu e
Genésio somos ‘ponta de rama’. Quando Deus colocou o indio no mundo, fez de
cada gota de sangue derramada surgir outros indios e aldeias, mas agora o
sangue puro ta acabando, os tronco velho tdo morrendo e as ponta de rama
envelhecendo [...]. Sobre o jardim dos encantados, ninguém sabe, nem eu sei
onde é. Agora ... tem coisa que eu sei mas ndo posso falar pro senhor ndo, tem
coisa que ndo podemo falar nem pro indio, sendo o encantado corre, € a gente
perde a ciéncia. (Elias Bernardo, pajé, apud FARIAS, 2011, p. 76 e 77).

Nesse sentido existe todo um simbolismo em torno da morte, o qual os encantados
personificam-se de varias formas exteriores multiplas que podem ser vistas pelos pajés ou pelos
curadores da ‘tribo’/etnia. H& vérias versGes do surgimento da etnia Pankararu, porém, todas
semelhantes entre si, tendo como maior referéncia dessas origens ancestralicas do reino do
encantamento, segundo Barretto (2010) as cachoeiras de Itaparica e de Paulo Afonso, remontam
também para a Fonte Grande Localizada na area indigena Pankararu, onde ha uma importante
nascente de agua (BARRETTO, 2010, p. 77). Tal nascente de agua, aparece numa narrativa em
5.2, na fala do pré-adolescente Eduardo Karuazu, sobre “a mae d"agua”, cuja atuagdo desses seres
encantados estd direcionada para guardides da natureza, a cura de doencas etc., 0 que sdo
utilizados para isso, certas ervas usadas tradicionalmente pela etnia Pankararu em suas crencas
nos encantados e o que eles através dessas ervas podem fazer.

Os praias®® sdo tipos de encantados que visitam o terreiro vestidos de roupas feitas de fibra

% Para Cunha, “Prai4 ¢ um termo utilizado pelos Pankararu para denominar individuos dangadores que usam
mascaras rituais, presentes em todas as ceriménias do grupo, sendo um dos principais elementos desses eventos [...]”
(1999, p. 6 apud FARIAS, 2011, p. 78). Os praias sdo a personificacdo dos Encantados que véao ao terreiro, dando
representacdo fisica, a partir de sonhos, e sementes encontradas, cujo dono que encontrou a semente cuidara da
mesma, mas é como se tal semente tivesse vontade prépria, é ela que escolhe a quem quer se revelar, e 0 moco (tal
pessoa escolhida pelo encantado através da semente ou pedrinha achada) passa a ser o guardido, ou o que
personificard o “espirito do antepassado”, passando a transvestir-se de praia, Sendo que, a cada ritual h4& uma
preparacao que incluem jejuns de varias maneiras, para a purificacdo ou ‘limpeza da matéria’, ‘limpeza espiritual’
do mogo do Praid, nessa preparacdo ha tais observancias: banhos com ervas para a purificagdo do corpo, abstinéncia
sexual, ndo ingerir bebida alcodlica, dentre outras abstinéncias com tipos de carnes, etc. Tais prescricdes fazem parte
do que é chamado “cumprimento das obrigagdes”, que se ndo praticado as obriga¢des, que fazem parte da
moralidade da comunidade, advém, enviados pelo encantado, dono do que posta as indumentarias do praia, como
reparacao/ castigos doencas, sofrimentos...por ndo terem se purificados devidamente, porém, ha como se refazer
através dos remédios de ervas (meizinha) ensinados pelos proprios Encantados; Conforme foi relatado por Rafaela,
sobrinha do pajé Antdnio Karuazu e Barretto (2010), em sua pesquisa com os Karuazu explica que faz parte das
ObrigacGes o banho de remédio, da infusdo de ervas, fazer o sinal da cruz, benzendo as pessoas ( se encruzar) com
alho, fumar o campi6 para defumacéo da semente do Encantado e a roupa do praia ( ou roupa do homem).
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do cro& (ou carod)?’ sdo portados por um homem que personifica tais forgas encantadas em seu
fisico no terreiro, sendo necessario um vigor fisico, como enfatiza Barretto (2010), j& que faz
parte dos rituais dancar o Toré®® por varias horas, com suas vestes cerimoniérias. Segundo
Barretto (2010, p. 83) tais vestes “pesam em média quinze quilos”. Com isso 0 “moc¢o do praid”
deve-se estar preparado em seu fisico e em sua espiritualidade, no que se refere as
remanescéncias do simbolimo ancestralico.

S&o varias indumentarias que fazem parte dos rituais, além das vestes cerimoniarias feitas
do caroa, o cocal, e o penacho, que podem acompanhar tais vestes, ha outros aderecos que fazem
parte desse espectro ritualistico ou do ser Karuazu em suas celebragfes, como: O maracé
Instrumento musical feito do fruto coité e de chumbo posto dentro do coité para dar um som®.
Ha povos que utiliza sementes ou pedrinhas, e ndo chumbo no maraca. Também, de acordo com
Barretto (2010, p. 84) em sua pesquisa na aldeia Karuazu, 0 maraca é o instrumento mais
utilizado pelo povo Karuazu, harmonizando seu som com a pisada forte no chdo, marcando uma
frequéncia ritmica continuada, cujo cantador inicia o toque, a puxada do maracg, sendo seguido
pelos outros participantes, além disso € utilizado também pelos rezadores em outros rituais.
acresce que o cantador € a pessoa a iniciar a puxada do maracéa seguido pelos outros participantes,
assim, Beto® do povoado Capim é atualmente o mestre puxador de toré Karuazu, o que lhe dar
uma conotacdo de ‘poeta da aldeia’, porém os canticos sdo coletivos; Um outro instrumento
musical é a gaita. Instrumento de sopro, a gaita Karuazu é feita de cano de PVC e cera de abelha,
seu som chama os Encantados™. Nesse sentido, conforme Barreto (2010, p. 84, grifo da autora) a
gaita serve para anunciar a presenca dos Encantados durante a “brincadeira dos praidas”. AS
gaitas sdo entoadas num som unissono no inicio das celebragdes, ainda no por6 ou quando 0s

praias estiverem chegando no terreiro; o campi6® é um instrumento de fumar no sentido da

%7 Gravata, ( Neoglaziovia variegata).

8 \erem 4.1.4.

% (Notas de campo: aldeia Karuazu, Campinhos/Pariconha 06 de outubro de 2018).

%0 Material coletado durante o trabalho de campo na aldeia em Campinhos 25 de outubro de 2018; e com o
informante Beto, cantador, puxador de toante da tribo Karuazu, residente em povoado Capim 04 de fevereiro de
2019.

3! Nota de campo.

%2 Nota de campo sobre o campi6 entre os Karuazu. Em relacdo a arvore Jurema (Mimosa hostilis ou Mimosa
tenuiflora), ha povos amerindios que utilizam para fins ritualisticos, como também ha os que no lugar da jurema,
utilizam a garapa como bebida em seus rituais, como fazem os karuazu. A bebida ingerida por esses outros povos, 0
licor da jurema, proporciona um certo transe em quem a bebe. E considerada arvore sagrada pelos amerindios, como
também, na troca entre culturas ha elementos parecidos entre a cosmovisdo de matriz afro e amerindios, em que 0s
povos mesmo com aspectos diferenciados influenciam e sdo influenciados em sua cultura,. Para saber mais sobre o
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crenga nos encantados, feito de madeira da jurema, ou de barro, porém, entre os Karuazu € mais
comum o de madeira, que popularmente é chamado de cachimbo, por ser parecido com esse
outro tipo de instrumentos de fumo. Barretto (2010) traz a informacédo da cosmovisdo Karuazu de
que o habito de fumar o campi6 (defumacéo) afasta energias negativas, como também a fumaca
evoca as forcas encantadas; o rabo de tatu feito de pele do tatu, também € um instrumento
utilizado que emite som, porém ndo muito enfatizado entre essa etnia, do mesmo modo, s&o
postos nas celebragbes as pinturas corporais, cujo elemento utilizado pelos Karuazu é o toa
branco (barro branco), segundo o pajé, seu Anténio, a pintura com a coloracdo da planta jenipapo
(de coloragdo escura) nao faz parte da cultura primitiva Karuazu, mas sim o barro branco, porém,
alguns se pintam com o jenipapo por querer mesmo, por acharem bonito, mas a cultura Karuazu,
qgue vem da Pankararu, é a do barro branco, proveniente diretamente da aldeia Pankararu em
Brejo dos Padres - PE. Além disso, ha os instrumentos tradicionalmente de caca e de pesca, de
guerrear, etc., como o arco, a flecha, a borduna, que hoje sdo mais simbdélicos no sentido de ndo
serem mais tdo utilizados da maneira primitiva entre os Karuazu, porém, sdo indumentérias
indigenas sempre presentes entre os Karuazu, e igualmente utilizados nos torneios de jogos
indigenas, com varios tipos de competic@es, divididas em modalidades, como: a puxada do cipd,
arco e flecha, peteca, badoque, pote, luta corporal, futebol (aqui vemos a transculturacdo),
borduna, dentre outros.

Todos esses aderegos “materializados” apontam para o simbolismo mistico imaterial
ancestralico da cultura Karuazu que gira em torno do contato com a natureza espiritualizada
(Encantados), cuja morada dos entes encantados sdo as matas, as nascentes (fontes d’agua),
enfim, a natureza, podendo se comunicarem nos terreiros, e em rituais de cura, sonhos, etc. O

633

terreiro envolve o poré™ em que sdo guardadas as vestimentas dos praias, é tida como casa dos

imaginario simbdlico da jurema, c.f. em: http://www.unicap.br/coloquiodehistoria/wp-
content/uploads/2013/11/5Col- p.1083-1106.pdf, http://basilio.fundaj.gov.br/pesquisaescolar/index.php?
option=com_content&view=article&id=866:jurema&catid=45:letra-j.

%0 por6é para os Karuazu tem o mesmo sentido/ significado para os outros ponta de rama do tronco étnico
Pankararu, como aparece na pesquisa de Farias (2011) entre os Jeripankd, como também na fala de uma das
informantes desta pesquisa de campo sobre 0s géneros literarios Karuazu, bem como na pesquisa de Amorim(2012)
entre os Karuazu e outras ponta de ramas do Sertdo alagoano. Assim, por6 é um espaco sagrado (casa reservada) para
rito secreto restrito somente a pessoas do sexo masculino, onde ficam em retiro por um tempo, travestem-se de
praids, ou seja, personificam os Encantados e fazem refeicdes em pratos de barro acompanhados de garapa — bebida
feita de agua e acucar, (FARIAS,2011, p.64), depois se apresentam no terreiro, nos rituais, todos vestidos, da cabega
aos pés, nas vestes cerimonias. ( ha povos amerindios que, ao invés da garapa, fazem um licor da rapa do tronco de
uma arvore chamada jurema; como também, segundo Rafaela, sobrinha do pajé Karuazu, as mulheres ndo entram no
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homens ou dos encantados (AMORIM, 2012), assim como a casa de reza ou de ritual de cura, em
que acontece o0 ‘xamanismo’ Karuazu, que outrora era através de Zé Arnaldo e este ja ndo estd
mais na aldeia, atualmente hd alguns aspectos do xamantismo ou pajelanca, porém o pajé
Karuazu na questdo da cura em si ndo faz esses trabalhos. Esse local de busca de cura, na aldeia
Karuazu recebe o nome de ‘casinha’, que juntamente com o0 pord, compdem o entorno do
terreiro.

A comunicagdo com 0s praias no terreiro faz parte da cosmovisdo proveniente do tronco
étnico Pankararu, sendo que ha varias versdes de encantamento, como descreve Farias (2011, p.
74) se referindo a etnia ponta de rama Jeripanko (que é do mesmo tronco Pankararu) a qual se
percebe semelhangas forte com os Karuazu:

Existe entre os Jeripank6 uma concepcédo de hierarquia entre os encantados, isto
é, aqueles que observaram, durante a vida, condutas moralmente corretas tém
lugar no pantedo sagrado do Encanto [...], porém, ndo ocupando a mesma
importancia de antepassados — troncos velhos, que ndo chegaram a conviver em
vida com as pessoas atuais — que costumeiramente se apresentam em diversas
situacdes, sejam incorporando 0s praids na ocasidao dos rituais publicos, seja na
incorporacdo de alguns iniciados em reparticdes particulares, especialmente em
rituais de cura. Contudo existem ainda 0s encantados mais remotos,
provavelmente situados no topo dessa hierarquia de importancia: sdo os herdis
miticos responsaveis pelo fundamento do Encanto e relacionados a invengédo do
mundo e anunciacao de seu desencantamento (FARIAS, 2011, p.74).

Com todas essas concepcdes de encantamento, na pesquisa de campo desta monografia,
entre os Karuazu, fora percebido, principalmente na fala de Rafaela, esse enfatizar-se a questdo
da vivéncia da tradicdo, de maneira séria, de condutas corretas, ela cita um homem da familia de
Antbnio Binga, como sendo um encantado em sua morte, e diz que se ele estivesse vivo, estaria
com oitenta e poucos anos, ou seja, ja ha na fala uma mistura da cosmologia com a
transculturagdo na maneira de conceber a morte, e enfatiza o ser penitente 3 como fator

preponderante visivel para uma pessoa se encantar, e nessa concep¢do Karuazu, ndo antes de

por6 devido a menstruacéo, e com isso o0 odor do sangue. Sabendo-se que ha um simbolismo indigena em torno do
sangue). Amorim (2012) descreve que neste espaco (pord) a veste do praié é cuidada e defumada pelo homem (ou
mocgo) que o veste, e ninguém deve saber quem é a pessoa que veste o praid. Assim, nas vestes do encantado, a
pessoa do sexo masculino que a veste “torna-se” o proprio praid, e ninguém deve revelar esta informacao, ¢ “um
segredo”, que faz parte dos “segredos da ciéncia do indio”. S6 devem conhecer quem sdo os praias o batalhdo dos
praias entre si, mas sem comentarios sobre a identidade de cada um.

% penitente aqui se refere a uma pessoa indigena que vive a tradigdo ancestralica indigena e € um religioso cristéo.
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morrer (porque isso se deu com o0s ancestrais) mas, assim que morre, a pessoa tida como
penitente de tradicdo, se transforma em um encantado, ou seja, se encanta, sendo esse
encantamento diferente de outras culturas ndo amerindias, como destaca Barretto (2010, p. 76)
citando Arruti (2004):

Por sua vez, os Encantados sdo os espiritos de indios que ndo morreram, mas
abandonaram voluntariamente o mundo por “encantamento”, passando a compor
0 pantedo virtualmente indeterminado de espiritos protetores de cada grupo.
Nesse caso, a ideia de incorporagdo deve ser distinguida da ‘incorporacdo’ na
umbanda ou em género de culto aos mortos, que os Pankararu em geral recusam,
atribuindo-a aos ‘negros’ (ARRUTI, 2004, p. 27 apud BARRETTO, 2010, p.
76).

Os encantados, também sdo revelados em rituais de mesa ou garapada (BARRETTO,
2010) com entoagdo de cantico dirigido a virgem Maria, e 0s outros toantes todos nesse ritual de
cura sdo cantados/entoados aos diferentes encantados, cada encantado com seu fio de toantes ou
varios fios, “quando um Encantado chega, ele salda a mesa dando vivas “[...] como ‘viva a Deus,
viva Jesus Cristo, viva Nossa Senhora da Conceicéo, viva meus irmdos e minhas irmas velhas!"”
(BARRETO, 2010, p. 87, grifos da autora). Havendo assim, o sincretismo religioso em tais
rituais. Mesmo assim, esse ‘xamanismo’ Karuazu ¢ entendido pela etnia como um ‘sopro’ de
Deus, através dos Encantados, como Barreto (2010, p. 76) cita a fala de Zé Arnaldo, outrora

curador® xamanista da aldeia Karuazu:

“Ai muita gente ja chegou e me perguntou, como € que encaixava um espirito no
outro espirito? Eu disse ndo, ndo é assim. Que nds tem nosso espirito que foi
porque Deus deixou, e tem s6 um espirito. E o que recebe eu ndo é um espirito, o
que recebe eu é um vivo, um Encantado, é uma imagem, € mesmo que ser um
santo. Um santo desse é feito, mas ele é vivo. O Encantado é vivo, ja vive nos
pés de Deus. Ja vive nos ares, |4 perto de Deus. Ele é vivo, espie que tem meu
padrinho Cicero, meu padrinho Dami&o, eles era vivo através do poder que eles
tinha. Entdo o Encanto é a mesma coisa. Entdo ele ndo vem encaixar no meu

% Durante esta pesquisa de campo sobre 0s géneros literarios Karuazu, detectei que esse xama puxador do canto
toré, ndo se encontra mais na aldeia Karuazu, nem no povoado, estd numa outra aldeia.
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espirito, ele recebe no meu félego. Eu recebo ele no meu félego. No meu félego,
€ nisso que eu recebo ele, ndo é por que ele encaixe dentro do meu espirito néo,
que ai eu vou ficar com dois? N&o posso, que eu sou um pecador, e ele ndo €. Eu
recebo a forca dele, a forga dele eu recebo pelo meu félego, pra poder eles curar
aquele cristdo que tdo pedindo a Deus e a eles. Que 0s povo gue vem doente nao
vem atras de mim ndo, vem atras de Deus e deles.” ([sic] Z¢é Arnaldo
(27.01.2009) apud BARRETO, 2010, p. 76).

Sendo assim, hé na etnia Karuazu, em sua cosmovisao, elementos ancestralicos, que em
contato com o cristianismo e ramificacGes religiosas afrodescendentes, se mostram em seu
aspecto ritualistico, espectros de influéncia de outras cosmovisdes paralelas a amerindia, numa
mistica de celebragdes simbolicas primitivas atuantes e atuais, em gque o enddgeno e 0 exdgeno se

entrelacam na mistica simbolica do encantamento ao qual se dirige os rituais Karuazu.

4.1.2 Festa do Imbu

Figura 2. Festa do Imbu — Encerramento das Corridas do Imbu — Toré Karuazu. Campinhos, Pariconha — AL.
Margo/2019.

A Festa do Imbu ou Corridas do Imbu®® ¢ o principal dos rituais aos Encantados. E uma

% Informacdes obtidas na Pesquisa de Campo desta monografia sobre os géneros literarios da aldeia Karuazu; bem
como, em sua grande parte de Barretto (2010); e Farias (2011). Bem como: O umbu, também conhecido como imbu,
ombu ou ambu, do tupi-guarani y-mb-u que significa “arvore que da de beber”. C.f.
file:///C:/Users/Cliente/Downloads/Umbu-Pinheiro.pdf. Acesso em: 08/03/2019. E fruto do umbuzeiro ou imbuzeiro
(Spondias tuberosa) planta nativa do Semiarido brasileiro, de abrangéncia no bioma Caatinga. O umbu é considerado
sagrado para os povos amerindios do sertdo nordestino, com isso rituais de safra e colheita do imbu séo celebradas, o
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festa tradicional celebrada anualmente pelos povos do tronco-Pankararu. Sendo que antes 0s
Karuazu ndo tinham sua prépria celebracdo no seu terreiro, iam observar e participar com 0s
Pankararu, para uma transmissdo de conhecimento até que concretizou-se tal celebracdo da safra
do imbu entre os Karuazu, e estes passaram a realizarem anualmente a Festa do Imbu de maneira
independente e auténtica, porém sem deixar suas raizes ancestrélica Pankararu que da sentido a
etnogénese Karuazu.

Quando um amerindio da etnia encontra o primeiro imbu da safra, dar-se inicio as
celebragdes ritualisticas desta festa®’. Assim, o inicio da safra costuma ocorrer do final de
novembro, ou no més de dezembro, com a aparicdo do primeiro imbu, e a continuacdo da Festa
do Imbu se d4, mais precisamente somente no primeiro domingo de Carnaval, com ‘As Corridas
do Imbu’, porém, dependendo sempre da safra do imbu, podendo retardar ou antecipar as
celebracoes.

Com o primeiro imbu encontrado, comeca 0s preparativos para a festa. Logo pela manha,
inicia-se os festejos ritualisticos. Faz-se um grande circulo formando uma fila indiana com a
danca dos Encantados, chamada de “brincadeira dos praias”, dancam em pares de “um praia e
uma mulher”, enquanto 0S cantadores puxam os toantes até a hora do almogo, quando € servida a
comida dos praias, sendo servido primeiro ao “dono do terreiro”, que ¢ o Praid (Encantado) que
“abre o terreiro”, seguidos pelos toantes ou puxadores de toré, os outros praias, € por ultimo todos
os participantes (BARRETTO, 2010, e pesquisa de campo).

Ao sol poente ¢ retomada a “brincadeira dos praids” no terreiro. Nesse momento coloca-se
0 imbu no centro do terreiro, podendo ser mais de um, geralmente trés para serem mirados e
flechados, comegando assim, o fechamento do imbu. Primeiro os praias, se ndo acertarem o alvo,
segue com o (0s) cantadores, e assim sucessivamente, entre as pessoas da aldeia, até acertar o

alvo.

que dar-se 0 home de Festa do imbu ou Festa do Umbu, passando por rituais de purificacdo e passagem. Foi chamada
de “arvore sagrada do Sertdao” por Euclides da Cunha, quando este fala sobre “a terra” em Os Sertdes. C.f. CUNHA,
Euclides da. Os Sertdes. Positivo, 2004. Porém, a etnogénese amerindia do Sertdo ndo deve ser confundida com o
sertanejo em geral, pois seria atentar para um apagamento étnico, e tirar do amerindio suas caracteristicas étnicas
préprias e diluir numa miscigenacdo degradante, como aconteceu no século XIX, numa tentativa ‘civilizatoria’ por
parte dos governantes de dizer que ndo existiria mais indios (amerindios) em seus costumes ancestralicos, pois ja
havia a mistura dentre as ragas, e portanto foram todos ‘tachados’ como sertanejos.

7.0 flechamento do imbu e o puxamento do cip6 — inicio da Festa do imbu — acontece sempre no periodo dos
Tempos litdrgicos do Advento e Natal Cristdo. A continuagdo da Festa, com as corridas do imbu propriamente dita,
coincidem com o Tempo litGrgico da Quaresma e o Tempo da Pascoa Cristé.
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Assim que o imbu é flechado comeca 0 puxamento do cip§®®

com os Karuazu divididos
entre os dois extremos do cip6 puxando-o para lados opostos, dependendo do lado vencedor, se
for do lado oeste a safra/colheita do ano sera boa, se do leste, sinal que sera um ano mais seco
sem a quantidade de chuvas necessarias a um ano bom na agricultura/ e extrativismo, ou seja, a
colheita n&o seré boa.

Barretto (2010, p. 119) traz em sua pesquisa entre 0os Karuazu que:

Estas festividades simbolizam a abertura do terreiro para safra vindoura.
Realizar o Flechamento do Imbu e o Puxamento do Cip6, significa que dentro de
alguns meses, ocorrerdo “As Corridas do Imbu” (BARRETTO, 2010, p. 119,
grifos da autora).

As Corridas do Imbu propriamente dita, acontecem no periodo de cinco finais de semana.
Mais precisamente no primeiro domingo de carnaval, os Pankararu ddo inicio na aldeia Brejo dos
Padres (BARRETTO, 2010), como também € iniciada pela aldeia Karuazu, que se segue aos
outros quatros finais de semana, com os cumprimentos das obrigacdes, proprias do ritual.

Nas Corridas do Imbu, as mulheres com o oficio de zeladoras dos cestos, para serem
ofertados ao praia Mestre Guia, enchem-no com alimentos retirados da natureza, bem como
alimentos e bebidas industrializados ndo pereciveis, tais ofertas podem ser colocadas também
como forma de pagamento das promessas aos Encantados. Ja a tarefa dos homens, é irem
procurar a planta cansan¢do nas matas, nos arredores, pois tais ramos dessa planta sdo utilizados
na parte do ritual que tem o nome de Queima do Cansanc¢do (BARRETTO, 2010).

Assim, a parte do ritual chamada de Corridas do Imbu é iniciada no sdbado com a
“Brincadeira dos Praias>®”.3° Nesse momento os cantadores puxam o0s toantes, enquanto 0s praias
dancam ao entorno do terreiro em fila indiana ou em pares se aproximando e se distanciando dos
cantadores. Durante muitas horas, os cantadores puxam varios toantes, cada um relacionado a
uma tematica de entes da natureza. Ao anoitecer desse dia, sdo designadas as mulheres que irdo
com os cestos das ofertas no dia seguinte (BARRETTO, 2010).

No domingo continua a Festa com a Brincadeira dos Praias, Barretto (2010) relata que,

até o meio dia, e apés o almocgo, na parte da tarde, acontece a Colocacdo dos Cestos pelas

% Cip6 de mucuna (Dioclea grandiflora) Cf. BARRETTO (2010, p.119).
% Os Karuazu costumam praticar a “Brincadeira dos Praias” quinzenalmente, e quando iniciada & noite pode durar
até o amanhecer (BARRETTO, 2010).



57

mulheres designadas previamente, estas entram no terreiro com 0s cestos na cabeca guiadas
pelos cantadores em torno do terreiro, as mesmas escolhem uns homens para a contribuigdo com
dinheiro em prol da preparacéo do cesto para o ofertério no préximo final de semana, sendo que
esses homens escolhidos acompanham-nas na queima do cansancdo. Ap6s a oferenda, a
Brincadeira dos Praiés é retomada.

Durante os fins de tarde dos trés finais de semana das Corridas do Imbu, os participantes
do ritual chegam com suas ramas, 0s homens com as costas nuas e as mulheres de blusas de
mangas, todos com os corpos pintados de argila branca (tod branco) para dancar, e queimar-se
com as ramas de cansan¢gdo como um ato de sacrificio e purificacdo, como prova do ser indio,
sendo tal parte do ritual chamada de Queima de Cansancdo realizada aos domingos
(BARRETTO, 2010).

A Festa é realizada nos trés terreiros, em que dar-se o inicio da danca do lado do poente,
terminando do lado do nascente. Queimar uns aos outros com cansangdo, brincando com as
ramas da urtiga, numa danca de pares, circulando o terreiro, faz parte da performance do ritual da
gueima do cansancao.

No quarto e Gltimo final de semana da festa, os ritos sdo diferenciados dos outros trés
finais de semanas que eram sempre nas mesmas performances, Barretto (2010) descreve que 0s
participantes dancam no terreiro normalmente como nos outros dias, de maneira circular, levando
os ramos de cansan¢do agarrados as maos, porém sem a “autoflagelagdao” Farias (2011, p. 71) da
gueima de cansanc¢do. Outra diferenciacdo desse Gltimo final de semana da Festa do Imbu € a
preparacdo da imbuzada ou umbuzada. E preparado a imbuzada ou umbuzada, como oferenda aos
encantados e também é compartilhada com toda a comunidade.

As festividades das Corridas do Imbu sdo de grande importancia étnica na identidade
Karuazu como ponta de rama Pankararu, além de proporcionar a vivéncia da ancestralidade
através dos rituais, que envolve dangas, toantes, enfim, performances que traz a identidade dos
antepassados em suas experiéncias com a natureza, e em seu universo simbolico cosmoldégico,

para o presente, fazendo assim, da comunidade, um povo remanescente ancestralico.

4.1.3 Menino do Rancho

Menino do Rancho é um ritual de celebracdo de cura, e em consequéncia das celebrag¢fes no

terreiro de tal cura do menino ou rapaz que fez a promessa a um encantado, este passa a ter
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acesso ao poro, e com isso, o ritual Menino do Rancho, segundo Barretto (2010), também passa a
ser um ritual de iniciagdo dos meninos na cosmologia encantada Pankararu.

A performance dessa festa se dar a partir do pagamento da promessa feita ao encantado
pela crianca curada de alguma doenca. A figuracdo de tal performance envolve 0 menino, uma
menina como noiva®’, os padrinhos, e os praiés.

Barretto (2010), sobre a festa do Menino do Rancho entre os Karuazu, enfatiza que, tal
ritual so é realizado dentre o povo Karuazu em necessidades ultimas, so tendo sido realizado
apenas uma vez, no principal terreiro Karuazu. Farias (2011) enfatiza que, a promessa acontece
quando a crianca tendo passado pelos procedimentos normais de cura da aldeia, como rezas e
atendimento médico, ndo houver perspectiva de cura. Essa pratica de promessas para a cura de
doencas é realizada dentre o tronco Pankararu, tendo a crenca na intervencdo dos Encantados*

nessas curas festejadas:

O principal motivo para a realizacdo de tal ritual é, segundo depoimentos
colhidos em campo, o pagamento de uma promessa feita por um pai aos
Encantados, para a cura de uma ou mais doengas de seu filho. Essas doencas
acontecem, segundo eles, devido ao ‘quebranto’ que é causado pelos maus
espiritos que vivem nas matas, como por exemplo a ‘caipora’. Geralmente, esses
males ndo sdo resolvidos totalmente pelos magicos ou por remédios, sendo
assim necessaria a intervencdo dos Encantados (CUNHA, 1999, p. 76 apud
BARRETTO, 2010, p. 106).

Depois de alcancado a cura e ter acontecido o ritual do Menino do Rancho, esse menino é
tido como “batizado”, ou seja, ja podera ter acesso a ‘segredos do pord’ ou da ‘ciéncia do indio’,
podendo visitar esses locais de acesso restrito, até entdo, aos ‘homens de indumentarias dos
praias’.

Para um entendimento maior dessa performance ritualistica do Menino do Rancho, que
acontece tanto no Tronco Velho quanto nos ponta de rama, e aqui se insere os Karuazu, dentre
outros povos do Sertdo alagoano, Farias (2011, p. 69) descreve o que seria essa Festa na pratica
dentre um desses povos, os Jeripankd, sendo que tais praticas sdo semelhantes aos Karuazu,

podendo mudar apenas o nimero de praias e padrinhos.

0 Antigamente seria como prometido um ao outro em um possivel casamento; hoje, é apenas simbélico. (FARIAS,
2011).

*! Dentre os Karuazu, caipora ¢ tido como Pai do mato ou caboquinho(a) (caboclinho (a)).
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Em termos préticos a festa consiste numa disputa entre os praias e os padrinhos
da crianca pela guarda/protecdo do mesmo. Inicialmente este é protegido pelos
padrinhos do alcance dos praids que vao, ao longo do ritual, aumentanto a
pressdo e a luta pela crianca, que pode variar de idade — da infancia a
adolescéncia. Também ndo ha data determinada para a realizacdo desse ritual,
uma vez que depende da situacdo financeira da familia que precisa ter condicoes
de oferecer comida e bebida[...] para os praias e a todos que participarem da
festa (FARIAS, 2011, p. 69).

O Menino do Rancho, é parte da pratica ancestralica remanescente da cosmologia de
origem Pankararu, tendo os Karuazu herdado essa pratica, embora ndo muito enfatizada dentre os
mesmo, devido se acorrerem hoje em dia mais aos servicos médicos, e também depender de

questdes ‘financeiras’ para tal realizagdo festeira de pagamento de promessa Encantada.

4.1.4Toré

O toré, juntamente com os toantes*?é um ritual de danca e canto em celebragéo aos seres da
natureza, os guias, chamados na cosmologia Pankararu de Encantados.

Em relacdo a etimologia da palavra toré, ainda ndo ha um consenso. Cunha (2008, p. 115)
cita Nhenety (Zé Nunes) “que assume na comunidade Kariri-XocO a funcdo de guardido da
memoria”, segundo o mesmo, To significa som e Ré significa sagrado, mesmo assim, Cunha
enfatiza que em relacdo a etimologia da palavra Toré ndo encontrou nenhuma referéncia nesse
sentido descrito por Nhenety, e cita que o Novo Dicionario Aurélio traz a origem Tupi [fo’ ré]
com o significado de “torto”. Cita também que Martins (apud Magalhdes 1994,15) sugere uma
possivel origem Kipea ( dialeto Kariri), sendo dentre os Karuazu tido como danca ritualistica ou
brincadeira dos praiés.

O Toré*® Karuazu é de performance ritualistica, mais mistico e mais restrito dentre os
aldeiantes, e de carater politico-social dentre a populacdo nacional, ou seja, o Toré é apresentado
em varios contextos, como extensao do que se € celebrado na aldeia.

A performance em geral é a partir do cantador puxar o canto, ou seja iniciar o canto, em

que os outros acompanham como resposta intercalada, em repeticdo da letra do canto toré, em

*2 De acordo com o informante Beto (puxador de toré Karuazu) os toantes sdo mais restritos aos praias, e nao se
cantam para todos como os torés.

8 As letras do toré Karuazu, propriamente ditas, registrada na pesquisa de campo para este trabalho, como também
descritos por outros pesquisadores que passaram pela aldeia karuazu, registrando em trabalhos antropolégicos, ver
em 5.1, bem como analise na area dos géneros literarios.
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alguns momentos com entonacdo mais fraca e noutros mais forte, com um certo tipo de ‘gritos’
coletivos, que tem uma determinada funcdo na performance ritualistica em determinados
momentos do toré. Ha os ritmos da dangca em harmonia com o som das cantigas, em que envolve
a batida dos pés no terreiro, numa danca circular em fila inicialmente com os praias, depois em
pareia: um praid e uma mulher que estiver a beira do terreiro (varios pares). Depois, todos sdo
convidados a dangar, geralmente em pares ou pareia.

S&o utilizados no toré da aldeia, quanto no toré puablico, instrumentos musicais como
marac4, a gaita, o rabo de tatu, marcam o som e a chamada aos Encantados, bem como demarcam
o ritmo do toré. Ha também a bebida ‘sagrada’ de garapa de cana de agucar, antes ou depois da
danca nos torés dentre amerindios; os enfeites como o cocar, brincos de penas, a pintura corporal
geralmente com o toa branco, dentre outros detalhes mais especifico de cada participante.

Em relacdo a contextualizacdo das letras dos cantos Gerlic (2012) traz a fala de Nhenety

Kariri-Xoc0, que remete as varias fazes da presenca amerindia no cenério nacional brasileiro:

Os cantos indigenas demonstram vérias fazes da presenca nativa ao longo da
historia, seja anterior & colonizagdo ou a partir da evangelizagdo feita pelos
jesuitas, no periodo da implantacdo da criagdo de gado no Vale do Rio Séao
Francisco e, mais tarde, dos ciclos da cana de aglcar nos engenhos. O Porancy,
0s Toantes e o Toré também expressam os fendmenos naturais, como a chegada
das chuvas, as colheitas, até o agradecimento aos Deuses pela fartura. Séo
registros historicos socioculturais dos indigenas na vida da Mae Terra,
perpetuados musicalmente (Nhenety Kariri-Xoc6. In: GERLIC, 2012, p. 06).

As letras de canticos* sdo chamadas de “linhas de toré” (BARRETTO, 2010). Em que as
etnias transmitem entre si muitas vezes essas “linhas de toré”. ‘Linhas de toré’ é entendido, em
relacdo aos géneros Literarios Karuazu (Pesquisa desta monografia), como as varias espécies de
toré (ver no capitulo 5.1), sendo que para cada toante ha um toré.

A etnia Karuazu realiza o toré sempre em seus rituais, especialmente no ritual anual da
Festa do Imbu (como esta descrito em 4.1.2 desta monografia), nas ‘brincadeiras’, ¢ os mais
frequentes sdo nos pagamentos de promessas, como também anualmente em celebragdes de festas
de padroeiros (as), apés a celebracdo da Eucaristia, geralmente na praca da Igreja matriz, ou na
praca da capela central de algum povoado. No caso dos Karuazu, estes abrem as novenas da Festa

da padroeira Nossa Senhora das Dores do povoado Campinhos e de Nossa Senhora da Penha do

* pelo observado, e pelas informagdes obtidas para este Trabalho de Conclusdo de Curso, ndo houve registro dessa
danca porancy entre os Karuazu.
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povoado Tanque (ou seja, organizam a primeira noite de novena, geralmente chamam um padre
conhecido da aldeia Brejo dos Padres PE.) ambas da pardquia Sagrado Coracdo de Jesus de
Pariconha - AL. No municipio de Tacaratd, o Tronco Pankararu abre (organiza a primeira noite
de novena) as festividades da festa de Nossa Senhora da Saude segundo Barretto (2010, p. 108),
com novena, e Missa em Acéo de Gragas a Deus.

Nesses espagos e contextos expressam-se, além de elementos da natureza, como animais,
aves, matas, nascentes, etc., a cosmologia ancestralica Karuazu dos Encantados, que estdo
intimamente ligados a natureza espiritualizando-a, bem como afirmacao de lutas pelos direitos, e
assim, nessas misturas interétnicas ha influencias de elementos cristdos e afro nos cantos do toré,
e isso se acontece em varias etnias do Nordeste, como é visivel na fala de Seu Zequinha®®, pajé

Xukuru do Ororubd, presente no artigo de Oliveira (2009, p. 54):

O toré é a religido da gente mesmo, os indios. Sem o toré ndo tem indio, ndo
pode pedir, ndo pode ter forca pra fazer as coisas que o cabra quer. E
principalmente eu vou lhe dizer uma coisa, o toré tem que ter pajelanca, porque
na pajelanca é adonde... Os pajés, 0s tuxas, ai vai se juntar aquela forca e vai
pedir, tipo uma oragdo, uma oracdo que a gente tem pra fazer, tipo vocés
brancos. Vocés brancos quanto fazem um pedido fazem uma oracéo, véo pedir a
Tupa. Que eu falo assim Tupd que € o direito da gente, vocés ja pedem a Deus,
gue é a mesma coisa, que s6 muda somente a idioma: Tupa pra Deus.(Pedro

Rodrigues Bispo, “Seu” Zequinha, pajé Xukuru do Ororuba. Aldeia Lagoa, Serra
do Ororubd, Pesqueira, em 19/05/2005, apud OLIVEIRA, 2009, p. 54).

O toré esté presente tanto no inicio como no término das celebrac@es ritualistica, como
em apresentacGes em varias instituicdes, escolas, eventos fora da aldeia, como forma de
expressao propria de identidade amerindia presente entre varios povos étnicos.

Segundo Barretto (2010), o toré se tornou espaco de interligacdo e fortalecimento étnico
dentre as populagGes amerindias, principalmente no Nordeste, e também como forma de
manifestar suas remanescéncias proprias, as quais, embora possam até ter alguns cantos em
comum, mudando algumas palavras, ou 0s etnénimos contextualizados de acordo com cada povo

étnico que esteja cantando e dangando um determinado toré, sempre cada tribo tem sua maneira

* A fala do pajé Xukuru do Ororuba comprova os aspectos simbdlicos ressignificados: como Tupa = Deus. ”‘lahweh
trovejou do céu, o Altissimo fez ouvir sua voz”; (Sl 18(17), 14); Porém, dentre os Karuazu comumente chamam
Deus, mesmo. Ja os Katokinn, e os Pankararu variam os termos, com destaque no nome Tupa. Ver: Gerlic (2012). Ha
estudos que contrapdem o nome semantico Tupa, e coloca-se Jurupari (lurupari), ver em: (CASCUDO, 2002).
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de expressdo propria, e a isso ndés chamamos de alteridade, pois que ha dentre as varias etnias
amerindias, para além das semelhangas, as diferencas e especificidade que sdo Unicas em cada

etnia.

4.1.5 Promessas

Das comemoracdes da aldeia que acontecem com mais frequéncia sdo os pagamentos de
Promessas, 0s quais se ddo a partir de curas alcancadas através da cosmologia Karuazu dos
Encantados, em que sdo preparados pratos de comidas e bebida feita de agua com acUcar
conhecida como garapa ou garapada, oferecidos primeiramente aos praias, e/ou depois a todos as
pessoas presentes, contando sempre com o toré (Brincadeira dos Praias), nessas celebracdes que
dao vigor e entusiasmo a todos os que participam desse ritual de promessa, que pode durar o dia
inteiro, tendo inicio de manha e sé se encerrando a tarde, Barretto (2010) traz em sua pesquisa

com os Karuazu a performance desse ritual de pagamento de Promessas:

[...] Nesses momentos, apesar da relacdo de cumprimento de obrigagdes para
com as entidades, o carater lidico é bastante frisado, seja pelo préprio nome:
“Brincadeira dos Praids”, ou pela alegria das pessoas em confraternizar. [...]
Essa celebracdo costuma durar todo o dia iniciando pela manhd, quando os
mocgos de praiads e o cantador se reunem no pord para se concentrar. Quando
todos ja estdo presentes os praias vao para o terreiro e iniciam as dangas, sO
parando para 0 almogo. As vezes, as dancas podem comegar no periodo da tarde,
quando a oferta prometida for um jantar. A comida ofertada é abengoada pelos
Encantados quando eles a recebem, sendo em seguida retribuida para o restante
da populacdo. O primeiro prato sempre é oferecido ao Dono do Terreiro, que
compartilha com todos os outros Encantados. Nos pagamentos de promessas 0s
dois pontos culminantes sdo o do recebimento da comida pelos Encantados, e o
das Trés rodas, quando o realizador da promessa vai para o centro do terreiro e
I4 as entidades, uma por uma, em um circulo benzem a pessoa, encruzando-a
(BARRETTO, 2010, p. 99, grifos da autora).

Dentre outros aspectos resistentes, esses mencionados em 4.1 a 4.1.5 deste capitulo 4°, séo
0s rituais mais visiveis e de maior celebracdo dentre o povo Karuazu, os quais sdo permeados por
outros aspectos ressignificados devido a transculturagdo que envolve influéncias entre as varias
culturas e seus simbolismos. Barretto (2010) registra esses aspectos ressignificados hibridos aos
aspectos preservados, informando que ha letras que fazem parte da religido cristd nos torés (ver

letras de alguns cantos de toré em 5.1) cantados geralmente no encerramento de rituais, como de
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Pagamento de Promessas, do Menino do Rancho, e nas Corridas do Imbu, e que esses elementos
ndo se excluem, Barretto (2010, p. 109-110) mostra uma pintura de uma imagem de Nossa
Senhora com 0 Menino Jesus cercada por dois praias (ver em anexos nesta monografia), ‘pintura
feita sob encomenda especialmente para “a noite dos indios” que abre a festa de Nossa Senhora
das Dores’ no povoado Campinhos, e explica que dentre os Karuazu, ¢ proprio na “cosmologia a
introdugdo de elementos vindos de diversas origens [...] sendo percebidos pelos indios como
parte da cosmologia encantada” (BARRETTO, 2010, p. 109-110), e com isso, ha uma espécie de
misturas religiosas, de conhecimentos, e de simbolismos culturais assimilados por uns mais que
por outros, no que tange a transculturacdo ndo ha uma unicidade em relacdo a crencas, o que
primitivamente era coletivo, hoje nem sempre, pois ha a questdo da individualidade de cada um,
embora sendo da mesma etnia. Os “elementos” mais cultivados provindos do processo de
transculturacdo sdo os do Cristianismo: Catdlico e Protestante, e nisso envolve a Fé para além da
Crenga; embora haja também elementos que se mesclam com a Umbanda, como descrito por

Barretto (2010, p. 109-110), em sua pesquisa com os Karuazu.
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5. OS GENEROS LITERARIOS KARUAZU

“Por defini¢do, somente um nativo faz a interpretagdo em primeira mao:
¢ a sua cultura” (Geertz, 1978, p.25 apud Sinder, 2003).

Os géneros literarios da etnia Karuazu sao essencialmente cosmologicos descritos em 4.1
sobre encantados do tronco Pankararu, porém com especificidades propria em sua etnicidade
(etnogénese), de remanescéncia ritualistica oral ancestralica, em que a poesia € ritualistica e a
memoria é por extensdo configurada nas narrativas, embora algumas cancdes do toré.(ver em
4.1.4 e em 5.1) ja tenha sido escritas (porém as narrativas escritas foram a da cosmologia
Encantada em sua origem, e ndo como um todo da tribo, e em pesquisas antropoldgica) em
trabalhos antropoldgicos, feitos por pesquisadores que passaram pela aldeia, porém como
registro, ndo no viés da teoria literdria, trabalho desta monografia.

Primeiramente a poética Karuazu esta para o que John Frow (2005) citado por Goldenberg
e Cunha (2010), caracteriza como performance, pois todos os rituais Karuazu, como por
exemplo: Festa do Imbu, Menino do Rancho, Promessas, Toré., hd uma hibridez em suas
performances, canto, danca circular, som do maracéa e o ritmo, as batidas dos pés, etc. presentes
no toré, este que por sua vez faz parte de todos os rituais, estes possuem suas performances
prépria.

Assim, nessa hibridez até mesmo a transcricdo da oralidade para a escrita, fica nesta,
restrita, sem essas outras caracteristicas intrinseca do (S) género(s) nos rituais da linguagem em
acao. Porém, com os meios de comunicacdo audiovisuais, 0 seu registro, também como maneira

de resisténcia, pode se transformar numa maneira de “reoraliza¢do”, como informa Silva (2009):

[...] uma cultura dominada por meios de comunicagdo audiovisual, verifica-se a
ocorréncia do fendmeno de reoralizacdo da literatura e, particularmente, da
poesia: dessacralizacdo do texto, exploracdo das potencialidades fonico-ritmicas,
semanticas e pragmadticas da fala “sai da boca”, associagdo ou simbiose da
poesia com a masica e 0 canto, comunicacdo dos textos poéticos por um emissor
gue se dirige diretamente a um grupo de ouvintes, etc. (SILVA, 2009, p. 144).

Sendo assim, transcreveremos/descreveremos alguns cantos toré, como também algumas
narrativas, que foram filmadas e / ou gravadas em audio, acontecendo assim um registro filmico,

dessas performanses (uns gravados/ filmados, outros ja escritos), como também das narrativas
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ainda néo registradas.

Assim sendo, os géneros literarios Karuazu registrados nesta pesquisa esta primeiramente
ligados aos rituais da cosmologia méagico-religioso da natureza personificada e espiritualizada
através dos seres da natureza, os Encantados (descritos em 4.1), que sdo festejados nas
celebracGes da aldeia, bem como as narrativas, e tanto o ritual quanto a narrativa ha os que
perpassam pela transculturagéo, e nisso outros elementos culturais de outras cultuaras convivem
de maneira hibrida na alteridade Karuazu.

Na etnia Karuazu as narrativas estdo divididas em crenca (acreditado), e lenda, como
também, o termo trancoso ndo se expande tanto as estdrias, como de costume na comunidade
local, mas fica mais restrita as anedotas, estas tidas como estorias mentirosas, e essas estorias/
histérias ndo tem a ver com a cosmologia ancestralica Karuazu, pois geralmente, estérias de
trancoso sao causos do pajé ou alguma lideranca que contam estorias para outras pessoas que
chegam, ou que eles encontram, s6 para descontrair.

As performances que estdo ligadas a crenca remanescente encantada, sdao a poesia
diretamente unida aos ritos, com o canto toré e os toantes, e as narrativas que envolvem a
cosmologia encantada, permanecem nao vistos como ficgdo (em segundo plano como sdo vistas
nas teorias oficiais), nem como mitos (no olhar ocidental), mas, como realidade vivida. Como
também, ha as narrativas que ndo tendo uma juncdo ou origem na cosmologia Pankararu, sao

realmente tidas como lendas, mitos, fabulas, anedotas.

Para se pensar essa relacdo da literatura com a verdade, vale a pena lembrar os
variaveis sentidos da palavra mito. Para os povos primitivos, 0 mito € a histéria
verdadeira por exeléncia; em muito desses povos, sdo os relatos do quotidiano
que sdo chamados de “historias falsas”. Em nossa civiliza¢do, ao contrario, mito
tomou o sentido de coisa puramente imaginaria e, portanto mentirosa. Mais do
que duas concepcdes diferentes da verdade, sdo dois modos diferentes de busca-
la. Muito diverso de um devaneio fantasioso, 0 mito € um sistema simbdélico
rigorosamente formalizado. O modo literario de buscar a verdade continua sendo
0 modo simbdélico do mito (PERRONE- MOISES, 1990, p. 106).

Assim, nas narrativas por exemplo, de conotagdo cosmoldgica, como a do Eduardo (12
anos, filho de Rafaela) sobre a mae d’agua, e sobre o pai do mato tido como caboquinho (a) ou
caboclinho (a), comumente conhecido como caipora, contada por Rayane em que ha a
performance da acdo, de um passado ancestralico que se € vivido no sentido de mundo ali posto,

pois que essas narrativas estdo diretamente ligadas a natureza, as matas e as fontes tidas como
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“morada dos Encantados”.

As caracteristicas da poética Karuazu no geral é de alteridade, de um outro, que as teorias
em que aqui neste estudo esta a teoria mais ocidental, assim, estd em toda a vivencia da aldeia a
arte e artefatos como num sentido Unico, a natureza que em principio pensei que fosse apenas
expressiva, se revela além de expressiva, personalizada e espiritualizada pelos Encantados, a
doenga como quebra ou rompimento da moralidade, das regras da comunidade (FARIAS, 2011),
essa concepcao presente implicitamente na narrativa da mae d’agua dita por Eduardo Karuazu,
como também por Rayane sobre a caboquinha; o onirico dos sonhos, nisso envolve a narrativa
extensdo do rito, o idilico do maravilhoso, dos oréculos, nestes hé a presenca da cosmovisao/ Fé
cristd, que na aldeia ¢ costume dizer “primeiramente Deus (no sentido de Jesus Cristo) e os
Encantados, também ¢ de costume falar “Deus e os Encantado pra rebater”, o que Barrettto
(2010, p. 73) cita “E deus e os Encantado pra rebater”, aqui ja entra a ressignificagdo, junto a

alteridade devido ao processo de transculturagéo.

5.1 A poesia Karuazu

“E no apito da gaita do tond que o guerreiro se firma e vai a luta.”
(Karuazu/ Pankararu)

A poesia Karuazu é de carater coletivo manifestacdo em sua esséncia da hierofania da
natureza, presentes em todos os rituais encantados, como A Festa do Imbu, O Menino do Rancho,
as festas de Pagamento de Promessas, todas perpassadas pelos toantes (cantos restritos aos praiés,
e iniciados) e toré, este com variagdes nas ‘letras’ do canto, e performances, de acordo com os
contextos proprios, os da aldeia e os de fora da aldeia, com algumas diferenciacdes e sentidos.
As performances desses ritos estdo descritas no capitulo 4°.

Fernando Paixdo em O que é poesia remete 0 nascimento da poesia aos tempos
primitivos, sendo de cunho coletivo-ritualistica, através da linguagem em intima unido com a
vida, sendo de aspecto méagico de oraculos, ritmica através do canto e da danga, com celebracGes
ligadas a natureza e ao circulo vital da tribo de maneira espirituosa. “Enquanto naquele tempo
[ancestralico] a expressdo poetica era um ato de criagdo, praticado por todos os homens que
participavam dos rituais — e a condi¢do humana assim o determinava - > (PAIXAO, s./d. p. 126).
E cita os ancestrais gregos, egipcios... 0 qual vai na mesma dire¢do dos primitivos amerindios,

como podemos perceber, no capitulo 4, por exemplo, nos rituais remanescentes Karuazu, e outros
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do tronco Pankararu.

O toré por ser um ritual de canto e danca, presente nas atividades da tribo, seja interna ou
externa, passou a ser marca do povo amerindio, principalmente no Nordeste, como identidade
nativa, e bastante vivo como maneira de resisténcia e interrelacional como fortalecimento entre
si, em manter as tradi¢des ancestralicas, como também de interacdo com a populacdo em geral,

bem como de luta pelos direitos a serem adquiridos nos &mbitos governamentais, etc. Ver4.1.4,

Figura 3. Festa do Imbu — encerramento com o toré Karuazu. Campinhos, Pariconha — AL. 17/03/2019

Sendo assim, registrei alguns cantos toré, respectivamente, dos quais trés transcreverei/
descreverei para esta pesquisa, € outros cinco descreverei aqui, de uma pesquisa antropoldgica
feita na aldeia Karuazu por (Barreto 2010), que utilizei também como uma das fontes de pesquisa
bibliogréfica para esta monografia.

Canto toré registrado em video, em povoado Capim, municipio de Pariconha- AL., com o
puxador de toante Beto, da tribo Karuazu, que inicia os cantos toré no principal terreiro da etnia
em Campinhos, Pariconha- AL., como também Rafaela em Campinhos, porém, como um dos
cantos foram repetidos por Beto, transcreverei/ descreverei aqui um cantado por Rafaela, e
outros dois por Beto. Assim como nas principais festividades da aldeia, seja em Campinhos ou no
povoado Tangue, como também ha outros nessa funcdo, e na auséncia deste, principalmente nas

dancas do toré fora da aldeia.
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TORE 01

“Vamos minha gente uma noite num é

nada / Vamos minha gente uma noite num

é na/da

Mas quem chegou Karuazu no romper da

madrugada/ Ei ndu chega na na (( fala : é s6 som))
Ei ndu hei nan dei rou ...”

(Vamos vé se nds acaba com o resto da empreitada)

Este toré (01) foi cantado por Beto, porém, deve-se entender que o toré é
performanticamente coletivo, e foi também registrado em video. Aqui transcrito, percebe-se em
sua letra/canto um metatoré (na verdade todo toré ¢ um meta toré pois sua performance é a acéo
do ser amerindio na alteridade de cada etnia) do ser karuazu, povo este resistente por isso

13

ressurgente ““ oi que chegou Karuazu no romper da madrugada” traz a identidade amerindia
Karuazu como ponta de rama que ressurge como ascendéncia do Tronco Velho Pankararu, povo
de etnogénese que mesmo tendo toda uma tradi¢cdo por muito invisibilizada, vai aos poucos sendo
reconhecida em sua especificidade amerindia. Como afirma Barreto (2010, p.114) “as letras
também podem trazer mensagens fortemente ligadas a identidade étnica”. Ha a linguagem oral
em destaque, principalmente em arranjos da cangdo que traz ditados populares como “uma noite
nao € nada”, “acabar com o resto da empreitada”, além do vocativo “vamos minha gente”,
préprio da linguagem oral, essa forma de se comunicar ou comunicar algo de maneira a esta em
sintonia com o interlocutor, ou o publico, no caso, a coletividade, ja que o toré tem esse carater
grupal em envolver ndo sé os da etnia, como também uma maneira de interacdo entre pessoas da

mesma etnia, de etnias diferentes, e com a populagéo em geral.

TORE 02

“Deus no céu, os indios na
terra /Deus no céu, 0s
indios na terra /Oi vamos
ver quem pode mais

E Deus do céu/

Oi vamos ver quem pode
mais/ E Deus do céu...”

O toré (02), foi cantado por Rafaela, e depois num outro momento por Beto, também em
registros audiovisuais.

Esse toré traz em si a transculturacdo numa mistura da ressignificacdo com a alteridade
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amerindia, e um monoteismo perpassado pelos seres Encantados, ou seja, ndo sdo na etnia

Karuazu excludentes, como ja foi descrito neste trabalho monogréfico.

TORE 3

“Arubu (urubu) de Serra Nega
(Negra) De veio (velho) caiu as
pena(s)

De comer goilhaba (goiaba)
verde Oi lala la

La na Baixa da Jurema

Olé cog, na Baixa da

Jurema OI€ cod, na Baixa

da Jurema...”

Estes trés primeiros cantos torés descritos foram registrados na pesquisa de campo, 0s
outros que se seguem, foram através da pesquisa bibliografica, sendo que a pesquisa de Barretto
(2010) sobre “As corridas do Imbu”, na qual esta registrada na escrita alguns torés, foi indicada a
mim, quando estava na aldeia para esta pesquisa, por Paulo Cesar Karuazu. Os torés de
numeracdo (04; 05; 06; 07; 08) a seguir foram retirados ja escritos respectivamente de Barretto
(2010, p. 114; e p. 109).

TORE 04

“Passarinho ta
cantando
Passarinho vai
cantar Canta,
canta passarinho
Hei, aha...”

O canto dos passaros na aldeia Karuazu, € sempre sinal de alegria, como no descrito desse
toré, que o eu lirico (individual e coletivo e a fusdo dos dois numa sé performance) parece ansiar
a ouvir esse canto de passaro, ou pode ser uma metéafora do préprio canto toré, as pessoas cantam
como “passarinho” alegres em sintonia com a natureza, a0 som da gaita, a batida dos pes
ritmados pelo maraca. H4 também os que sdo tidos como sinal de chuva “tempo bom”, outros de
morte, porém o canto que o eu lirico estd na expectativa, dar a entender ser aqueles remetidos a

alegria em seu canto na aldeia Karuazu e a etnia Pankararu.
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TORE 05

Acaud fez um

ninho Gavido

desmanchou

Ela fez outro melhor,

Acaud Na baixa da

Jurema

Oléré caud, na baixa da Jurema

A acaud como um passaro um tipo de gavido fez um ninho e o gavido desmanchou parece
se referir a uma interposicdo entre o amerindio e o colonizador acaud nome da lingua tupi que se
refere a certas espécies de gavido, e gavido nome que do colonizador portugués impés, a acaud
fez outro melhor pode indicar a cosmologia ndo excludente amerindia do tronco Pankararu que se
apossa para seu pantedo de outros elementos de outras culturas, porém estas nem sempre pode
fazer o mesmo em relacdo a cosmologia. Ou o eu lirico observador quis se referir a natureza na
luta pela sobrevivéncia, podendo encontrar lugar melhor que os desfeitos como a ‘baixa da
jurema’ que pode se estd referindo ao lugar fisico mesmo, que tem esse nome, ou ao reino dos
Encantados, ja que jurema remete a uma arvore sagrada para muitas etnias amerindias, e o
préprio nome do lugar referido pode indicar esse lugar do encanto. Referéncias a acaud € vista
também em obra de Inglés de Souza e musica de Luiz Gonzaga e Zé Dantas, nessas interfaces
Nordestina e amerindia, bem como, na observacdo da natureza e nisso o0 imaginario, ndo sé
amerindio, mas popular, séo recriados também em mausicas e obras ficcionais (sendo diferenciado

o viés ficcional formalizado do viés amerindio, em sua maioria, como ja dito antes).

TORE 06

Caboclo de pena

Peneirou, peneirou, peneirou
A cabocla de pena peneira no
chdo Peneira no ar que nem
gavido...

Os amerindios e amerindias sdo conhecidos por caboclos e caboclas, como também os

seres protetores das matas.



71

TORE 07

L4 no pé do cruzeiro,
jurema Eu venho de
maraca na mao
Pedindo a Jesus Cristo
A vossa protecao

TORE 08

Eu venho

cantando Eu

venho

louvando

Ai, ai Jesus meu deus*®

Ha varias “linhas de toré”, segundo Barreto (2010), contextualizados de acordo com o
ambiente em que se é apresentado.

Todos esses cantos toré sdo acentuadamente circulares em refrdo, como préprio da
oralidade. Em sua maioria sao uma estrofe que se faz em refrdo por vérias vezes, intercalados por
som clicks, com alguma rima, porém ndo necessariamente, e com variacGes na entonagdo com
presenca de assonancias e principalmente de aliteracdo, e alguns palavreados da lingua
ancestralicas que foram preservadas nos rituais, sendo todo o conjunto performéatico num
direcionamento de catarse, e essa catarse se diferencia de acordo com o rituais, pois mesmo o toré
perpassando por todos os rituais, estes possuem seus ritmos proprios que se diferenciam entre si.
Mesmo assim, a composicdo como rito é ampla, envolvendo o que Gloldemberg e Cunha (2010)
fala sobre a linguagem em acdo, quando cita Frow que encara a literatura amerindia como
performance, e isso € visivel na prépria transcricdo ou descricdo por exemplo do toré, em que
realmente é outra maneira de se portar de se situar no mundo, pois na transcri¢do reduz-se o que
seria a performance do toré, ficando registrada parte minima desta que € a letras do canto toré,
que envolve danga, e outros elementos da cosmologia amerindia. Porém, como foi citado
anteriormente, os registros audiovisuais podem proporcionar esse retorno pelo ao menos visual da
performance registrada, sendo a escrita também importante no que se refere ao registro também
escrito de elementos desta etnia, como forma de perpetuagcdo, embora, repito, ndo tao idilico e

amplo quanto na performance vivida.

46 . - T
Poderia ser um “D” maitisculo, a depender do olhar ou viés individual.
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Na performance do toré como um todo, uns cosmoldgicos de celebracdo aos Encantados,
e com isso a exaltacdo da natureza, com nomes de animais, plantas, arvores, nascentes de agua,
enfim, tudo o que envolve a natureza, outros mais politicos mais reivindicatério, todo ele
perpassado pelo lirismo, com som, ritmo, corpo em movimento, pinturas, enfeites, tudo num
complexo so, e até com aspectos dramaticos como a luta pelo menino nas celebra¢ées do menino
do rancho, ou queima ou pisa de cansan¢do como ritual de penitencia e passagem, dentre outros.
Percebe-se, assim, a hibridez que ha no toré, e nos outros rituais. com essas misturas de cantos,
voltados a natureza [toré 03, 04, 05, 06], voltados a festas de padroeiros (as) [toré, 02, 07, 08],
remetentes & prépria historia de resisténcia [toré 01], e todos esses torés e toantes sdo cantados e
ritualizados nas principais festas da aldeia, como dentre outras, a que ocorreu em sua primeira
fase durante esta pesquisa quando na aldeia, e que agora esta em sua segunda fase, que é a Festa
do Imbu, a mais esperada da aldeia, como também as indumentarias dos prias tem um carater da
metamorfose.

A pesquisa com poesia de remanescéncia primitiva esti para o que Jerome Rothenberg
chama de etnopoesia, “a etnopoética chegou e gradualmente e ndo tomou forma até o final dos
anos 1950 ou inicio dos 1960” (ROTHENBERG, 2006, p. 222), termo que traz uma “nova*’”
proposta de se pensar a poesia a partir das cosmologias das etnias, e ndo apenas pelos estudos
gregos, como é de costume nas epistemologias Ocidentais.

Assim, em seu livro Etnopoesia no milénio Jerome Rothenberg diz o que € um poema

48, (

“primitivo™” (grifos do autor), e ressalta:

Poemas sdo transmitidos pela voz & cantados ou entoados em situacOes
especificas. Sob tais circunstincias, flui a resposta facil e o “poema” seria
simplesmente as palavras-da-can¢do. Mas, um pouco além, surge a pergunta: o
que sdo as palavras & onde elas comecam & terminam? A traducéo, quando
impressa, pode mostrar apenas o elemento “significativo”, frequentemente nao
mais que uma “linha” simples e isolada [...]. Mas na pratica esta “linha” sera
provavelmente repetida até que sua carga tenha sido esgotada (E “simples”,
entdo?). Ela pode ser alterada foneticamente & as palavras podem ser distorcidas
de suas formas ‘“normais”. Vocadbulos sem significados fixos podem ser
intercalados. Todos estes recursos criardo uma brecha cada vez maior entre o
residuo “significativo” na tradu¢do & o que-realmente-estava-1a. NGs teremos
um “poema” diferente dependendo de onde captemos o movimento, & podemos

"0 antigo sempre novo, ou “nada ha de novo debaixo do sol” (Eclesiastes 1, 9-10). Porém, é preciso tornar visivel o
que um dia fora invisibilizado.
8 ep poesia [...] literalmente esta em todo lugar” (ROTHENBERG, 2006, p.22).
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comegar a perguntar: algo dentro desta obra é o “poema” ou tudo é? De novo, a
obra possivelmente nao terminard com a ‘“simples” linha e suas varias
configuracgdes [...] (ROTHENBERG, 2006, p.23- 24).

O que Rothenberg descreve sobre um poema de etnias primitivas sdo semelhantes com as
performances dos rituais amerindios Karuazu em sua poética complexa, especialmente a
circularidade do canto, danca e ritmo do toré, como um complexo univoco, cuja a escrita mostra
pequenissa parte do seu todo. Porém, “por outro lado, se a palavra impressa exclui o corpo do
circuito comunicativo, precisamente por isso ela pode ampliar drasticamente seu raio de acao”.

(ROCHA, 2003, p. 57).

5.2 Narrativa Karuazu
Ora, a materialidade do texto impresso constitui apenas
uma atualizagdo historicamente determinada do ato de narrar.
(Jo&o Cesar de Castro Rocha)
As historias e estdrias Karuazu passadas pela contacdo da oralidade, podem ser escritas,
ou gravadas em audios ou videos, pois sdo meios utilizados no contexto da aldeia em sua
vivéncia. A aldeia Karuazu vive as ramanescéncias e reminiscéncias dos ancestrais em suas
narrativas, passadas de geracdo em geracdo, desde o tronco velho Pankararu aos ponta de rama
Karuazu, bem como, outros ponta de rama Pankararu. Porém, cada etnia ponta de rama com suas
diferenciacbes proprias, como sempre descrita neste trabalho sobre a alteridade de cada povo

amerindio.

As narrativas aqui descritas/transcritas, foram realizadas com pessoas que moram na
aldeia em Campinhos (o cacique Edvaldo, o pajé seu Antonio, Rafaela, seu Luiz, Cicero, e dois
pré- adolescentes Eduardo filho de Rafaela e Rayane, filha de outra aldeiante Rosilda), no Taque
“seu”Joza), e no Capim (Beto, puxador de toantes).

As narrativas sdo diferenciadas entre si, entre as que permanecem como acontecimento
continuo ativo ainda hoje, que sdo as que possuem como fator fundamental elementos da
cosmologia amerindia, como a narragdo de Eduardo®®, em que a personagem protagonista de tal

narracdo chamada mde d’agua ou lara € conhecida pela sociedade brasileira como uma lenda do

* Eduardo antes de contar a historia/ estoria oralmente, pensou em escrevé-la para mim, porém, resolveu conta-la
vocalmente, devido a demora da escrita, segundo ele, ‘demora mais se for escrever’ (no sentido de ser mais
trabalhoso).
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folclore brasileiro, porém percebe-se na fala e em como Eduardo conta a narrativa um outro
entendimento da agdo da personagem mae d’agua ou lara.

Na narrativa, Eduardo conta um fato que, segundo ele, aconteceu com seu irmao, este
por parte de mae que mora na aldeia Pankararu em Brejo dos Padres (PE). O irmdo do mesmo
teria ficado “aleijado” devido ter tido uma rasteira da “mulher vestida de casamento™, por ter
feito estripulia, falado mal, e xingado um homem préximo as aguas da Fonte Grande, esta fonte
mencionada no 4° capitulo em 4.1.1, presente na fala de Genésio Miranda, cacique Jeripanko,
na narrativa das origens cosmogoénica do reino dos Encantados do tronco Pankararu, como
encantada que protege tal fonte( morada dos encantados) ou as aguas. Assim, o narrador
Eduardo, ndo conta como uma lenda, embora a tenha como uma lenda na forma do nome,
mesmo de maneira superficial, por forca da tradicdo escolar e transcultural coloca-la nessa
classificacdo, mas sua percepc¢do é o que é vivo na cosmologia Karuazu, ou seja, ndo colocou
num passado, mas em acgdo, provavelmente pelo inconsciente, pela memaria ancestrélica, trazer
0 que se vive na tradicdo, para a qual a Fonte Grande seria a morada dos Encantados, desde os
tempos primitvos, e transferiu-se a doenca de seu irmao a possivel quebra da harmonia ética ou
moral dessa cosmologia.

Essa questdo de nogdo do que se é doenca é bastante presente no tronco Pankararu,
numa visdo em que o biolégico em fragilidade é consequéncia das quebras de valores (a fala de
Rafaela foca essa questdo de muitos, e ela cita os jovens, ndo quererem viver a tradigdo, com
isso supBe- se a consequéncia da raridade hoje de encantamento diante da morte), ou seja, 0
fator preponderante ndo é o ser em seu corpo bioldgico fragil que leva a adoecer, mas se é
interpretado em sua maioria, e € proprio da cosmovisdo Pankararu, de que o meio social é que
leva primeiro a essa fragilidade, ou seja, 0 portar-se a esse meio, a vivéncia dos valores da etnia,
valores esse perpassados por outros valores que foram adquiridos pela comunidade ha bastante
tempo j& impregnado junto a cosmologia da etnia. Trago a explicacdo dessa questdo da doenga
na concepcao das ascendéncias Pankararu, atraves dos estudos do antropélogo Farias (2011),

para melhor situar o problema-doenca do irméo de Eduardo descrito em sua narrativa:

As populagdes tradicionais estdo mais propensas a pensar 0 aparecimento das
doencas devido a quebra de tabus comportamentais do que como resultantes da
acdo de germes e vetores, conceitos estranhos ao seu conjunto tradicional de
representacdes sociais. Assim, entre 0s Dessana, o entendimento pleno sobre os
estados mdrbidos s6é pode se dar quando referidos aos mitos de origem de
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animais da &gua e do mato, ou as relagdes magico-politicas entre os grupos dos
quais 0s xamas sao atores privilegiados, seja para cura-los, seja para provoca-los
(BUCHILLET, 1988 apud FARIAS, 2011, p. 33).

Entra, assim, na interpretagdo transcrita, a teoria da recepgdo, bem como, a alteridade
amerindia na propria narrativa oral, agora descrita. Essa narrativa da lara, dita por Eduardo como
“mulher vestida de casamento” na Fonte Grande, de inicio pensei que tivesse toda uma
caracteristica tipica da narrativa tradicional folclorica, porém, ao longo da narrativa se percebe
essa acdo na crenga do contar e da prépria narrativa em si em torno dos seres encantados, da
natureza, para além de expressiva, espiritualizada, e personificada, prépria do tronco Pankararu.

Ainda Farias (2011), comentando Verani (1993), aponta a alteridade amerindia nesse

sentido:

[...] Nessas representagdes, a doenga deriva primordialmente de conflitos entre
pessoas, agressores humanos e sobrenaturais, harmonia e desarmonia do cosmos.
O meio ambiente é magicamente personalizado e considerado uma unidade
harmdnica e indivisivel a qual os atos humanos, proposital ou inadvertidamente,
podem desequilibrar gerando doencas (VERANI, 1993 apud FARIAS, 2011, p.
33).

Assim, os rituais de cura, por exemplo, na cosmologia Karuazu, sdo feitos nesse sentido de
buscar a cura a partir do equilibrio dos desvios.

Para além dessa questdo, que parece ser central na narrativa, hd os elementos
composicionais da mesma de maneira diferenciada, como a forma de narragdo do menino
Eduardo, a comegar pelo foco narrativo “vou contar a lenda da Fonte Grande” “[...Jmenino
chamado meu irmao”, esse mesclar-se entre o real, o imagindrio e a maneira propria e
cosmologica de ver o mundo, os acontecimentos, como também a maneira bela que ele descreve
a mae d’agua, “uma mulher vestida de casamento”, ou seja, ndo era uma noiva, mas uma
caracterizada de noiva, ou realmente a lara concebida como uma noiva, ja que o enunciado deixa
essa duplicagdo, como da maneira como foi dito, tudo isso, da cosmologia mitoldgica perpassada
pela transculturagdo, numa forma de cosmovisdo de muitos dos Karuazu, ja que uns concebem
como estérias outros como histdria, porém sdo memorias (ancestralicas) tornadas vivas nos
acontecimentos.

Dentre as narrativas registradas essa foi a que demonstrou esse tipo de narrativa que

podendo ser lenda pelo folclore brasileiro, na alteridade amerindia pode nédo ser. Dentre outras



76

historias de sonhos, e promessas, com entendimento cosmoldgico préprio da cosmologia
Pankararu, da qual os Karuazu provém em sua ancestralidade.

Ja a narrativa Uma festa no céu, narradas por Joza (58 anos) e por Edésio (70 anos), embora
seja a mesma logica, sdo de versdes diferenciadas. Joza conta a fabula com a versdo do cagado e
0 urubu, santos e Jesus Cristo. J& Edésio conta a estéria de um sapinho, e o urubu, e Nossa
Senhora. Outra menina da tribo (agora j& adolescente) que ndo foi registrada, contava, quando
ainda morava na aldeia, a fabula na versdo de uma tartaruga e a mae natureza, e todas as versoes
mudam o cendrio, aparecem novos personagens, enfim, se torna uma outra narrativa auténtica,
embora semelhantes.

Provavelmente originadas de uma das versoes, as que aqui estdo descritas, a que parece ser
originalmente indigena seria a da menina Karuazu, pela légica do olhar amerindio, do relacionar-
se com a natureza, da qual a fabula nessa versdo enfatiza “ ¢ a mae natureza juntou os pedacinhos
[da tartaruga]”, ou seja, a natureza como personifica, como mae que cuida, que interage. Ja na
narrativa de Edésio, essa mae natureza ¢ transporta para a figura da Virgem Maria “e Nossa
Senhora costurou o sapinho, por isso até hoje o sapo ¢ cheio de ‘emendas’ rajados”. Na versao de
Joza Nosso Senhor manda Sdo Pedro ajuntar os pedacos, e estudar como curar o figado do
cagado, que as formigas ja estava terminando de comer o figado do mesmo. E para isso foi
colocado dentro do cagado a folha do boror¢ [...] por isso que “o figado do cagado ¢ a mesma
folha do bororé”, isto €, possui o mesmo formato.

Essas variacdes de uma mesma ldgica de estorias, parecendo versdes modificadas de uma
mais primitiva, que vai se parodiando ao longo dos tempos acontece devido ao policodigo oral
ser aberto a essas interferéncias, tanto do enunciador quanto dos que o0 escutam, ou a

coletividade pessoal dessas historias chegarem a contextos diferenciados podendo ser adaptadas.

Em cada realizagcdo concreta, o texto literario oral pode apresentar variagOes
mais ou menos extensas, j& que 0 seu emissor ndo é um computador digital que
reproduza estritamente a informacdo armazenada na sua memdria, mas um
emissor-actor cuja criatividade se pode exercitar em cada performance , em
sintonia as reagGes do auditério. A recep¢do de cada performance do texto
literario oral opera-se normalmente no ambito de grupos sociais mais ou menos
numerosos — 0 receptor insulado e solitario do texto sé aparece com o advento
da literatura escrita [...] (SILVA, 2009, p. 143, grifos do autor).

A narrativa Uma festa no céu envolve os aspectos da fabula, concebida tradicionalmente
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da fala de animais com algum sentido moral, envolveu também Jesus e 0s santos, j& com aspectos
transculturais, porém o narrador focou nos aspectos do explicar o porqué das coisas. Mas ja nao
envolve tanto diretamente a cosmologia dos encantados, ja podendo ser vista como fabula, na
concepcao normativa, dos animais falando, porém como citei, com uma diferenciacao de explicar
algo, o que ja vai para a questdo dos mitos do pensamento tradicional ocidental.

A narrativa de ‘seu’ Luiz, descrita neste trabalho, ja traz a questdo da ciéncia em explicar
certos fendbmenos, que muitos tinham como uma verdade, como uma moralidade dentre as
sociedades e que a amerindia parece ter adquirido rapidamente, mas ndo parece ser de sua
ancestralidade, como é a narrativa da lenda do “fogo corredor”, um compadre e uma comadre nido
podiam trair seus devidos conjuges para ficarem juntos, pois virariam duas tochas de fogo que
ficavam correndo de um lado a outro, estéria essa que hoje, segundo seu Luiz, a ciéncia explica
que ¢ devido ao minério da terra, e que hoje ja € mais dificil ver, devido ao desmatamento.

Dessa maneira, ha vérias formas de narrativas de alteridade e hibridez Karuazu, cuja
performance se diferencia de acordo com a cosmovisdo ali posta, a da cosmologia é ainda em
movimento-acdo (ndo é apenas folclorica), e as narrativas perpassada pela transculturacdo sao
mais estaticas, ou seja, tidas como do passado, porém, ndo na acdo do hoje, como as que sao

permeadas pela cosmologia dos Encantados.
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6. CONSIDERACOES FINAIS

A partir da observacao e estudo de campo, considera-se que os géneros literarios Karuazu
¢ de esséncia cosmoldgica ritualistica, ou seja, 0s géneros encontrados sdo da cosmologia
Karuazu / Pankararu tida como mitologia, porém na cosmovisdo Karuazu acontece de maneira da
crenga em acdo, e ndo de forma mitoldgica, no que se refere a performance ritualistica
ancestralica, bem como perpassados pelos aspectos ressignificados.

Os géneros encontrados, portanto, foram da crenca que é atuante no ritual aos Encantados,
e as narrativas que sao diferenciadas entre si, as de expansao ritualistica da cosmologia encantada
em que comumente tidas como folclore, no imaginario Karuazu faz parte do real, da acédo
encantada de sua alteridade, e outras ja ndo sdo de crenca, mas tidas como lendas mesmo, as de
cunho transcultural em que ha a mistura entre culturas e ndo sdo ligadas a cosmologia, ficaram,
estas, “estaticas”, como lenda e / ou fabulas. Bem como, outro género encontrado foi a anedota,
que é do dia a dia, sendo esta na aldeia tida como estdrias de trancoso, e ndo como a comunidade
em geral concebe, pois na comunidade de Campinhos é comum tais estdrias serem as lendas,
contos, etc. Em contrapartida, na aldeia o que ¢é tida como “estorias de mentiroso” sao as
anedotas.

A performance esta presente em todos os rituais a Festa do Imbu, o Menino do Rancho, as
Promessas, com destaque para 0 Toré em sua performance, este perpassado em todos os ritos, em
que para cada toante ha um tipo diferente de toré, e cada ritual com sua performance propria.

Logo, questbes como metafora e ficcdo como realidade, natureza espiritualizada,
personificada e expressiva em suas manifestacbes da linguagem em acdo, bem como a
rememoracao anamnese, as performances dos rituais, em suas misturas e a singularidade cultural,
formam os géneros literarios Karuazu em sua alteridade do comumente enfatizado pela teoria
literaria.

Assim, o género literario Karuazu, acontece de maneira hibrida e ao mesmo tempo
heterogéneo em sua acdo performatica; € hibrido tanto nos rituais quanto nas narrativas, esta
hibridez acontece devido a transculturagdo, além da cosmologia propria, com elementos do
cristianismo e de descendéncia africana, e a heterogeneidade esta para as manifestacdes proprias
de cada etnia, ou seja, a etnia Karuazu em sua alteridade de caracteristicas remanescentes
ancestralicas e ressignificadas proprias, em suas manifestacdes oniricas, idilicas, e de oraculos,

referentes a sua cosmologia primitiva Encantada.
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ALGUMAS NARRATIVAS KARUAZU

Além das narrativas cosmogonicas, temos também narrativas Karuazu que rememora a

crenga na cosmologia Encantada, como também narrativas perpassada pela transculturalidade.

A linguagem tem uma funcdo referencial e uma pretensdo representativa.
Entretanto, o mundo criado pela linguagem nunca esta totalmente adequado ao
real. Narrar uma historia, mesmo que ela tenha realmente ocorrido, é reinventa-
la. Duas pessoas nunca contam o mesmo fato da mesma forma: a simples escilha
dos pormenores a serem narrados, a ordenagéo dos fatos e 0 angulo de que eles
sdo encerrados, tudo isso cria a possibilidade de mil e uma historias, das quais
nenhuma sera a “real”. Sempre estara faltando, na histéria, algo do real; [...].

(PERRONE-MOISES, 1990, p. 105).

Narrativa dita por Eduardo, aldeiante Karuazu com elementos cosmoldgicos passados pelo
seu avo.
Meu nome é Eduardo da Silva Santos, moro na aldeia Karuazu, tenho doze anos. VVou contar a

lenda da Fonte Grande.

Quando a pessoa vai pra Fonte Grande, ndo xingue, nao fale mal, porque se acontece coisas
ruins.

Um menino, chamado meu irmao, foi xingar um homem |4, até hoje ele esta aleijado. Ele
foi tomar banho 14, 14 tem tipo um lago, foi tomar banho 14 e apareceu uma mulher tao “ligida™!
de roupa branca... ¢ a Mae d’agua, o nome dela ¢ Mae d’agua, ela aparece tipo uma sereia.
Quando ela vai saindo da &gua é tipo uma mulher de casamento. Ai meu irmao foi fazer carreira,
ela dera uma rasteira no meu irmao. Meu irmao até hoje ‘t4’ aleijado, de cadeira de roda/s.

Obs. O “meu irmao” que o Eduardo fala, ¢ se referindo, segundo ele, ao seu irmao bioldgico,
por parte de pai, que mora em Pernambuco, da tribo Pankararu. Segundo a mae de Eduardo —

Rafaela —, a ‘Fonte Grande fica em Pankararu, ¢ a nascente dos Encantados/ dos guias’ ancestrais

da cosmologia do Tronco Pankararu.



85

Uma Festa no Céu, narracio de ‘seu’ Joza (58 anos)

Comecei a contar a fabula da festa no céu, na versdo na época uma menina ( hoje
adolescente) que contava toda a estoria de uma tartaruga, o urubu, e outros bichos, e no final, ela
dizia “ e a mae natureza veio e juntou os pedacinhos da tartaruga”. Com isso, seu Joza lembra da
estoria que, segundo ele, eram o0s cabocos mais velhos que contavam, sua avo, seu avo... ( nesta
estoria se percebe uma fabula mitica, perpassada pela transculturacdo. Vejamos nos dizeres de seu
Joza.

[...] E o cégado. foi assim, agora me lembrei. vou contar essa h/estoria pra vocé. foi assim,
eles faziam a festa deles mesmo. Nesse dia eles foram se ajuntarem, a turma era o cagado [...],
ajuntou todo passinho (passarinho) para ir pra festa no céu. Eles iam [...]. Ajeitaram o saquinho
deles para subirem ao céu, e o urubu era 0 mais que tinha forca para subir, para levar peso. Ai ver
o saco dele, e o cagado diz “eu vou também”. o urubu disse “ vocé ndo vai ndo, que vocé€ ndo tem
asas”. Ai foi embora com ele ( com o cagado), ele ( o urubu) nio sabia NAO, ele ia dentro do
saco.

Quando chegou dentro do céu, que o urubu abriu o saco , 0 cdgado saiu de dentro.
— Mas rapaz, eu ndo disse a vocé para nao vir!
— Mas eu vim.
— Apois vocé veio, vocé vai descer.

S&o Pedro foi e soltou ele de cabeca para baixo. Foi Sdo Pedro, o chaveiro do céu. Ele (o
cagado) descia, ai, ai, ai, e dizia ‘arreda pau, arreda pau e pedra e 1a vai eu [...]”. Quando ele
desceu por riba ( por cima) do lajeiro, foi PA, que achatou. [...], ficou ali, e as formiguinhas
comegaram a comer o figado dele.

Quando terminou a festa, Nosso Senhor disse ... eles disseram (0s passaros) “nds vamos
embora” e Nosso Senhor “ja vao?”

- Ja!
Ai ele ( N. senhor) disse ““ sim, esta faltando [fulano de tal] que veio (mais) com vocés.

— Rapaz..., ndo, ele ja foi.
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— Ele néo foi ndo, estou sabendo o que foi que fizeram com ele. Disseram “ ndo, mas ele foi
embora”.

— N&o. Séo Pedro, vocé dessa embaixo, no mundo, vocé pegue o cidgado, e ajunte pedaco por
pedaco. PODE AJUNTAR, deixe ele do jeito que ele era.

— E o figado ? ( S&o Pedro pergunta).

— O figado, vocé estude I4. Estude, pegue e bote ( colocar/ por) o figado dele.

Quando chegou, as formigas ja tinham ... ja estavam acabando de comer o figuinho do
cagado.

Séo Pedro pegou a folha do borord, ajeitou, colocou dentro dele. — ai s6 Nosso Senhor —
quando assoprou... ai saiu. E o urubu desceu com a turma dele para baixo.
Veja que o cagado é todo remendadinho, e o figado do danado do cagado é a mesma folha

do bororo. [...] A folha do boror6 serve para remédio [...].

Outra versao da Festa no céu, (por Edésio 70 anos): obs: esta versdo é mais dita pelos que
mesmo sendo de descendéncia amerindia Pankararu, ndo vivem na aldeia, por exemplo.

O pessoal mais velho contavam uma h/estoria que dizia assim:

[E que] em certo tempo, os passaros foram convidados para ir a uma festa no céu., e o urubu
era o tocador de violdo.
Ali, acontece quando estavam reunidos para irem 4 festa no céu, apareceu o sapo, e disse “
eu também vou”.

3

Eles disseram ‘ vocé ndo pode ir, porque voc€ ndo pode voar, ¢ ndés ndo podemos lhe (te)

levar.

Ele disse “ mas eu vou, procuro um jeito e vou também”.

Acontece que, quando eles se preparavam para irem a festa no céu... entdo o sapinho
desapareceu. Depois eles pegaram a bagagem e fizeram vou. Entdo, chegaram no céu, entraram la
no saldo, onde era realizada a festa, colocaram as bagagens num determinado lugar, foram olhar o
sal&o e depois comecou a festa.

Enquanto estavam na festa, ai apareceu a surpresa: o sapinho pulando no meio deles. Todos se
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admiraram.

— Mas compadre sapo, como vocé pode vir a esta festa? Ele disse “ eu ndo falei pra vocés que
eu vinha também!
— Mas, como voceé veio?

Ai ficaram todos admirados. O sapo também n&o contou nada , de que maneira foi a festa. Ai
entdo, pulou muito na festa, se divertiu com os outros também, e ali foi uma alegria. Depois
terminou a festa.

Enquanto terminou a festa, 0 sapinho desapareceu... procurou o lugar onde estava a bagagem
dos péassaros que tinham ido para o céu.

Ai entdo, resolveram a vir para a terra...

Quando eles vem descendo numa determinada altura . ai o urubu, que era o tocador de
violdo, fez uma curva no ar. Ai percebeu que uma coisa se remexeu dentro do seu violdo. Quando
ele olha, era o sapo que estava dentro. Ele olha e diz “ ah, compadre sapo, ¢ assim que vocé vem
a/uma festa no céu?! “, e pegou o sapo ¢ soltou de cima para baixo.

O sapinho descia e dizia “ bel, bel, bel, se dessa escapar, nunca mais festa no céu.

Dizem que caiu em cima de um lajeiro, que foi pedago para todo lado. Nossa Senhora se
compadece, e costurou o sapo, e por isso até hoje o sapo € cheio de emendas.
Obs: houve muitas outras estorias e histdrias, como as anedotas contadas pelo pajé seu Antonio
(65 anos); a trajetoria Karuazu pelo cacique seu Edvaldo ( 81 anos) e por Rafaela (30 anos), que
contou tambéma um pouco da cosmologia Karuazu; a estoria narrada por Rayane ( adolescente)
sobre a caboquinha (0), e por Cicero ( conhecido por Negdo, 54 anos); dentre outras, e as
narradas por seu Luis (73 anos), dentre as quais sobre a lenda do fogo corredor, bem como
cantou um toré, e um samba antigo, cantado por seu pai. Registradas em audio e video, além de

anotacdes de campo.
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Figura 4 — Mapa Etnogréfico Alagoas
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Figura 5 — Cacique Karuazu

Figura 5 - Cacique — Karuaz
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Figura 6 — Reportagem — Acervo ISA — Karuazu.Ver reportagem completa nas paginas: 94, 95, 96.
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Figura 7 — Aldeante Karuazu e pesquisadora na pesquisa de campo
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Figura 8 — Jovens Karuazu

Adolescentes Karuazu, sendo o do lado direito o informante Eduardo.

Outubro de 2018.
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Figura 9 — Pintura de Novena Indigena Karuazu

Pintura de novena indigena Karuazu.
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Identidade
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muita.semuma gota d'gua, 100os dancaram o foré
e {dmbém o praid, além de enioarem seus canfi-
oS religiosos.

Eraomomento em que se apresen.ravam Como
indios perante a sociecade local que, ag comréri
de outrore, agora os aceiia & 03 rasse:ta Alguns
yestiam'o prala. treje confeccionado da crod [fibr
extraida dG &ipd) e de paiha de coquem 8 gue néo
pode segrelirado em publico, pois seus ceorndes
néo dever?l Ser conhecidos e, Sim, maniidos
los. Mas7anles da danga, todos reglizam ritualini-
cial dentro dp pord, local cercade de palha e a0
qual so tem acesso quem for conw‘dado g omais
importanté, acefio por unznimidade.

Tma missa foi celebrada pelo péroco de Agus
Brahita e Pariconha, Rosevaldo Caldeirss, & feve
a p"iirtiapagao de mais de mil pessoas, enirs 0s
quais professores da Universidade Federal c Alz-
goas (Ufai). A missa significou o apoio ao rasgaie
da identidade Karuazu em termitrio alagoans.
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Mas nem tudo & festa na aldeia Kazumba, “Etes,saecompielamense abandana-
dos pela poder pubhco A Funai & totalmenle omissa em relagao aostadios da
regizo. A situagdo é de miséria total”, denuncia a veﬁadora do municipio de Agua
Branca, Fétima Cavalcante. Elz lernbra que falo semslhante ocorreu, em julho. da.
ano passado, quando a povo Kalankd, de Agua Brancé, e que passa pelas mesmas®
dificuidades, procurou ajuda parz ser reconhecigo como indio. *Foi um grande im-
pacto na scciedade local, mas depois lodos osv,lceltaran e 05 ajudaram’, gmbra.

Debaixo da palhoca

— - Em sua maioria analfabeios, os Karuazu conlam com ap@mde alguns abnega-
dos, como a professora Regina dos Santos, 20 anos. Trés vezes:por semana ela
pega uma condugdoem Agua Branca e vai até um povoado, ortﬁ'e:d'esce eandaa
pé dusante uma hora até a aldeia Kazumba (distante 10 km de AgiaBranca) para
aliabetizar mais de 50 jovens’g adultos. A sala-de-aula fica embaixe de uma gglho- !
ga, onde £6 ha dois bancos 'bm quadro negro. Ao fim do més, recebe uma cofiri- |
buigao de apenas RS 50, de uma familia holandesa que ajuda alravés da igrefa:

B Mesmo assim, diz-se satisfeita. “Conviver com essa gente significa aprender a
i cada dia. Fico feliz quando vejo a capacidade deles se desenvolvendo, Eles praci- 57

sam de ajuda, pois saem de casa muilo cedo, £ pai, & mae e filhos, todos juntos em o

busca de aprendizado”, conta emotionada. Eia lembra que nenhum dos alunos l
sabe quando o Brasil foi descoberto, quem € o presidente da Republica,

Ceripznké foram reconhecidos pelgs drgaos:, ,
governamentais, Ang passado, foi a%vez dos™
Kalanko, de Agua Branca, e este ano foi, en-
fim, reconhecida 2 identidade étnica dos
Karuazu, de Pariconha.

Atualmente, hd oito poves indigenas em
Alagoas, distribuidos em 11 comunidades,
num iaral de 8 mil indiss. Mas, de acardn
rom, miccinniring da Cimi.al b3 nacangaet’

neja, anqua foram encontrados virios obje-
tos de arﬁonfeccmnadas porindigenas que
vivem comip, béias-iias ou camponeses, O
territrio tradicional desses povos sinda nic
foi demarcado. Apenas os Wassu, Karzpoo e
Hariri-Xocd tém posse parcial de suas dreas.
embora invadidas por fazendeiros, lawru%! :

arios, fu por pE""er\qs CAmponees,




SERVICO PUBLICO FEDERAL
UNIVERSIDADE FEDERAL DE ALAGOAS
CAMPUS DO SERTAO

DECLARACAO

Declaro para os devidos fins que DEBORA ALVES LIMA, i
12212348, aluno regularmente matriculada no curso de Letras — Lingua Portugue«
comprova autorizacdo para uso de imagens dos moradores da Aldeia Karua:
Povoado Campinhos, Pariconha, Alagoas, para realizagéo da pesquisa que originc!
o TCC intitulado “Os géneros literarios Karuazu”, com orientagdo do Prof. Dr. Marcio
“erreira da Silva, apresentado e aprovado em 17 de abril de 2019, cuja banca *
composta pelos Prof. Dr. lvamilson da Silva Barbalho e Profa. Dra. Fabia Pereira ¢«
Silva.

Delmiro Gouveia-AL., 17 de abril de 2019.

[/F’Ré{gr Ma‘igo F rei &fLSilva
dor

Prof. Dr. Thiago Trindade Matias
Diretor Académico

%@’u G_er&-_; Posreer
Débora Alves Lima
Discente — Pesquisadora




SERVICO PUBLICO FEDERAL
UNIVERSIDADE FEDERAL DE ALAGOAS
CAMPUS DO SERTAO

DECLARACAO

Declaro para os devidos fins que o Pajé Anténio José da Silva,
Aldeia Karuazu, Povoado Campinhos, Pariconha, Alagoas, autoriza a divulgacac v -
magens e entrevistas para realizacao da pesquisa que originou o TCC intitulado O+
géneros literarios Karuazu”, com orientagao do Prof. Dr. Marcio Ferreira da Silv.
apresentado e aprovado em 17 de abril de 2019, cuja banca foi composta pelos

Dr. lvamilson da Silva Barbalho e Profa. Dra. Fabia Pereira da Silva.




